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هی 
صارالمعارف 


النافس : دار المعارف ١١15‏ كورئيثش 'النيل ‏ القاهرة س ج ٠١‏ م ٠‏ ع 


٠: تموسصسد‎ 


حين عرج النبى صلى الله عليه وسلم الى السماء السادسة » التفی 
فيما يقال بملك نصفه من ثلج ونصفه من نار » لا الثلج يطفىء النار » 
ولا النار تذیب الثلج » وكان بدعو لله الذى آلف بين الثلج والنار 6 أن 
بولف دين كلوب عباده المسلمين + 


قد يحق لنا آن نتغذ من هذا امثال رمزا للوسطية العربية » التى 
تقوم على « تجاور الأشياء وتمايزها » » وأيضا « تعايشها » تحت 
عنابة الله ٠‏ 


على أن نضيف الى ثلك العبارة المعدلة عنصرا هاما » وهو عنصر 
الحركة الذى اكتشفه القرآن الكريم فى ظواهر الطبيعة » ثم نقله الى 
قلب السلم » وجعله پختلف عن اربة فارغة » آو قطعة من خشب مسندة » 
واعترف بواقعية الصراع بين الخير والشر » وصعوبة الاهثداء الى 
اضرا المستقيم » أى الى الشعرة الرفيعة » التى تقع فى قلب الصراع 
المتناقض والاركب ٠‏ 


¥ %* 


تلك بایجاز اللامح الرثيسية للوسطية » التى التقينا بها خلال 
الکتاب الأول وهی نتخلق شیثا فشبا » والتی سنلتقى بها فى ههذا 
الکتاب » وهی تلقی بظلالها علی مواثف الانسان العقائدیه والسلوكية 
والشعورية وما الى ذلك ٠‏ ۱ 


( اليهودية والمسيحية مثلا ) فى أنظومة جديدة تتميز بالحركة » وقد 
' بدت وسطيته فى كل المواقف الطروحة سواء أكانت تختص بالعبادات 


أمور الدین ۰ 
¢% ,2 


أما 'الأخلاق الأسلامية فقد قامت على صفة ر العدالة ) » وهی 
تعنى الموازنة والتحرى بين الجانبين » وى ظل تلك الصفة استطاع 
الاسلام آن یقدم منهجا شاملا » یسمح بقیام آخلاق انسانیه » تقوم 
على مفهوم الانسان ق الحضارة الابسلامية » وهو مفهوم وسط بين 
الملاك والشيطان » وقد ضربنا أمثلة على تلك الأخلاق الوسطة فى 
الالزام » وف الجزاء » وف النية » وف الغرائز ‏ وهى أخلاق حققت 
ما يمكن أن نسميه بالمدينة الفاضلة » وبصورة واقعية فى عصر الرسول 
وخلفائه » لا بالمعنى الفلسفى للمدن الفاضلة والذى يقوم على العلم 
والعرفة والتتسیق والتعمید بعیدا عن الخشية الداخلية » بل بالعلی 
الدينى الذى يحرك القلب ويثير الماطنسة ویوقظ الضمير ٠‏ ويثمر ف 
النهاية ما يسميه القرآن بالأنفس المطمثنة » وهى أنفس تتميز بحالة 
وسطى بين السكون والانزعاج » فى مقام جديد يتميز بالحركة » ويمكن 
أن نطلق عليه مقام السكينة ٠‏ 


و 
وف میدان الشعور الجمالی نلثتقی بموقفین متطرفين » موقف يركز 
على اللذة العقلية » و آخر یرکن الی اللذة الداخلية » وکلا الوقفین بنتهیان 


٠ الذائية‎ 


العملية ی هد » ویحاول ره 


° 


الشوق والوجد » ويستثير مسائل انسانية تدور حول الحرية والتجديد 


ومع ذلك لا نلثقی بمسائل جمالیة تضمها نظرة شاملة ٠‏ تفلسف 
الفن وعلاشته بالانسان والکون والعلوم الأذخرى » أى أذنا لا نلتقى بفلسفة 
الوسطية للجمال » ان الاهتمام قد 'أنصسب على مبحثى الحق والخير دون 
مبحث الجمال » وهو التحدى الذى دواجه المفكر المعاصر ؛ على اعثبار أن 
هذ! البحث حديث النشأة » وقد طرحت فى هذا الكتاب بعض التصورات 
لتأسيس علم جمال عربی » منتزعه من اللامح الرئيسية للوسطية كما 
حددها الكتاب الأول ٠‏ 


د ين 


هناك من يرى أن الفن العربى يقوم على فلسفة وحدة الوجود » 
وهناك من براه فنسا تزینیا یخلو من العنی » آو فنا جماعیا پخلو من 
التفرد ۰ وکلا الامرین ینظر بعين واحدة » آما النظرة الوسطية فتکشف 
أن الفن العربى يوازن دين الأمرين » فهو لیس انکناء علی الذات ف سعادة 
سرمدية وبهجة تامة » وهو لیس تزیینا خارجیا ورصفا ابعض الوحدات 
الفارغة + 


وقد استطاع هذا الكتاب أن بكتشف ملامح الوسطية وقد ألفت 
بظلالها کامله علی الفن العربی ؛ وآن بحدد من خلال هذه الام تركيية 
الذوق العربی » وآن بنطاق من هذه الثرکیبة لامتحان مختلف الفنون » 
وتمييز الأصيل عن الوافد العارض ٠‏ 

وقد عكس الخط العربى فلسفة الوسطية وجذورها التاريخية ۰ 
وكان ثيارا بارزا يمثل مدرسة لها جمهورها ونقادها وأفكارها » وكان 
القدماء بقرعونه ولا یقفون عند مجرد الحروف ؛ بل بلمحون وراءها 


98 


عالا جمالیا » یتمیز بالبهجة والتسة والوضوح ۰ ویتمیز بالحرکة 


9 *% 


لكل اتحاه أدمه » وقد تمثل أدب غلاة الصوفية فى ناك الشطحات » 
ذات الاسرار التی لا تسمح بعملية التواصل بين الأديب والمتلقى ٠‏ وتمثل 
أدب الفلاسفة في ذلك الاتجاه العقلانى الذى يعثمد على النو ع والجنس 
والهلية والأينية ٠‏ أما الوسطية فقد تمئل آدبها فى تلك الأدعية المأثورة ؛ 
التی تعکس الوقف الوسطی من المسائل المطروحة ؛ والاستشراف نحو 
المطلق » والخشية المغلفة بالسكينة والرضا بالقضاء والقدر ٠‏ 


وقد أمكن تحديد السمات الأصلية للأدب العریی » فاذا! بها تعبير 
عن موقف الانئسان العربى وفلسفته » أو بتعبير أدق « حکمثه » » 
وارضاء للذوق العربی الذی « بیدا من الحواس ويجتهد فى امتاعها 
وف الوقت نفسه يتطلع للمطلق ويحتفظ بمسافة بينهما تدفعه الى موقف 
الخشية » كما قلت + 
2 د 


أما الفصل الأخير فكان كتعليق على مناهج المستشرقين » أو بعضهم 
ممن يصدرون عن قوالب خارجية جاهزة » وتطبق على الحضارة العربية ٠‏ 
فتكون النتيجة سوء فهم » يضاف اليه سوء النية عند البعض الآخر » 
فيعمل الأمران على افساد الحضارة والشخصية العربية معا » وهذا 
الفصل دعوة ف الآن نفسه. الى تبنى منهج أصيل » يعتمد على مصادر 
منتزعة من مسيرة الحضارة العربية الاسلامية الشرقية » ويصل نتيجة 
لذلك الى اكتشاف العامل الرئيسى فى تلك الحضارة » والذى يكمن وراء 
الحركات والتغييرات والطفرات + 


أن هذا المج يحتاج الى معايشة للحضارة العربية لا تتوافر 


۷ 


الا لأبناتها » تتيح للمرء أن يتنبه للشعرة الدقيقة جدا ؛ والتی تفلت من 
النظرة الخارجدة أو المستعجلة أو المتحاملة » فتختلط النبوة بالمهارة » 
والتوکل بالتواکل » والواقعية بالسادية ۰ والوسطية بالنفاق ٠‏ 

ان موضوع « السحر » بصلح مثالا على دقة ثلك الشعرة » 
قاغر اف الحقارة الاسلامية بامکاشنته .لا یی الذعرة الى قنيه + 
ومن ثم احتسابه على تراثها ٠‏ انها فقط تريد أن تفتح الذهن أمام 
التوقعات الغريبة » وتقبل منجزات العلم العجيبة » ولكنها ى الوقت 
نفسه ثراه خداعا وثمويها » لا بشت أمام الحق » الذى يبتلع الزيف » 
کا ختال: اهر وه 


FI *‏ ,% 
احثل مساحة كبيرة من الصورة » لأن العرب حينذاك كانوا يعيش-ون 
وفق مذهب » يشكل تفكيرهم ويجسد سلوكهم ٠‏ 


آما وقد آصبحت الحکمة ساکنة فقد آخذنا نستورد من الحضارة 
الأوروسية 6 القصة واأشعر والمسرح والفكر واافلسفة والفن والمعمار 4 
بله الزى والمواد الاستهلاكية » وهذا یفسر ضالة الساحه الثی تهتم 
بالوقف العاصر » فالنهج الوصفی هو الذی قاد خطوات هذا الکتاب 
فجعلها واسعة نشطة فى العصر القديم » ثم أبرزها ضئيلة منكمشة فى 
العصر الحديث ٠‏ فلان أتهم بالرجعية ظلما » خير لى من أن أتهم 


باللاموضوعية حقا ٠‏ 


ولكن يبقى أن هذه الخطوات تشير الى الطريق » وتقترح ملامح 
أساسية لنظرة جمالية » أو لشكل أدبى © أو منهج جدید » وتبسارك 


۸ 


المواقف التى تستوحى هذا الطريق » وتساهم فى بعت نظرة جدیده 
تلقى بظلالها على مختلف النشاط البشرى ٠‏ ولكن الأهم أثها تسندعی 
« الرجل النتظر » بعبارات حماسبة » وعاطفة صنادقهة » وخوف علو 
المصير «فیآیها الرجل الذى برقد بين سسطور الکتب » آما آن لك آن 
تمتثل بیننا لثبشر مرسالتك الجديدة » ونعلن آنك امتداد لتلك السلسلة 
التی تجری ف عروق آبائك وأجداادك ۰ لن نمل من استدعائك حی 
تأتى أن شاء الله ع + 


العمل الزرل 
الاسسلام 


حين عر ۳ النبی صلى أفله عليه وسلم الى اأسماء السادسة 4 
الثلج ولا الثلج بطفیء الثار 4 وکان ددعو له ولأمته ؛ ويطلب من الله 
الذى آلف بين الثلج والنار » أن يؤلف بين المؤمنين ٠ )١(‏ 


قد تبدو تلك الصورة غريبة » ند هؤلاء الذين تعودوا على 
الاختلاط » والصراع بين الأفسياء » وطرحوا عناية الله بعيداا عن كل 
شىء » ولكنها ليست غربية عن منطق الوسطية العربية » التى يتجاور 
فیها الشیثان » الثلج والنار » كما بلتقى البحران » هذا عذب فرات وهذا 
ملح أجاج » ويتميزان فلا يبغيان » ولا یمتزجان ف صورة تضیع فیها 
خصائص كل منهما » بل بظل لكل منهما خصائصه ؛ وكأن بيئهما برزخا 
أو حاجزا » فلا الثلج بطفىء الثار ولا الثار تذیب الثلج ؛ والصراع بينهما 
لا يدور فى جو من العنف » بل هو مغلف « بعناية الله » » التى تؤلف بين 
القلوب » مهما اختلفت منازعها ٠‏ 


* دا 


أعلن القرآن الكريم أن المسلمين أمة وسط » بمعنی آنهم ندیئون 
بالدين الذی یجمع بين الأمرين بلا افراط أو تفريط » بل پواژن بینهما 





(1) الاسراء والمعراج ص ۲۳ ۰ قيل حول تاك الرواية التى نسبت الى 
ابن عباس أقاويل » وأدرجها بعضهم فى الخيال الشعبی »© ولكن الخيال 
الشعبى قد يستخدمه الباحث كوسيلة لتصور هدف الجماعة وموقفها من 
الأشياء المطروحة . 


1+ 


باستقامة » وقال الرسول عليه السلام فى هذا المعنى « أنا نبى الرحمة 
وأنا نبى نبی اللحمة » آی « آنه بعث باللحمه وهی المقتلة لن عصاه » وبالتوية 
لمن أطاعه » وبالرحمة لمن صدقه واتبعه وهو رحمة للعالمين » وكان من 
تبلعم من الأنبياء لا يؤمن بقثال » وكان الواحد من أممهم اذا ا 
بعض بعض الذنوب 6 يحتاج مع التوبة الی عقویات شديدة » كما قال تعالی 
« واذ قال موسی لقومه ا قرم اا کم اقح افا الجا > 
فتوبوا الى بارثكم » فافتلوا أنغى> کم » ذاکم خیر لکم, عند بارثکم فتاب 
عليكم » وقد روى عن أبن العالية وثيره أن أحدهم كان اذا أصاب ذنيا » 
أصبحت الخطيكة والكفارة مكتوبة على بابه » فأنزل الله ف حق هذه 
الأمة « والذين اذا فعلوا فاحشة أو ظلموا أنفسهم ذكروا الله فاستغفروا 
لذنوبهم ووه 6 ألى قوله ( ۰۰۰ نعم أجر العاملين » )0( ۰ 


جاء الاسلام بعد أن مرت الانسانية بأطوار مختلفة » وكان الدين 
يترقى معها فى كل طور ؛ كما يترقى الوالد مع ولده » مرة یخضاطب 
حواسها » وثانية عواطفها » حتى اذا وصلت مرحلة النضج 6 جاءهم آخر 
الأديان یجمع بين مختلف التجارب ٠‏ فقد كانت اليهودية تميل الى 
العنف » وتطرفت المسيحية الى الجانب القابل » ثم جاء الاسلام فوازن 
بين الأمرين ٠‏ يقول ابن قيم الجوزية « وموسى عليه السلام كان مظهر 
الجلال » ولهذا كانت شريعته شريعة جلال وقهر » أمروا بقتل نفوسهم » 
وحرمت علیهم الشحوم وذوات الظفر وغیرها من الطییات » وحرمت 
۱ عليهم الغنائم » وعجل لهم من آلمتوبات ما عجل » وحملوا من من الأوضار 
والأغلال ما لم پحمله غیرهم » وکان موسی صلی لله عليه وسلمم من 
أعظم خلق الله هيكة ووقارا » وآشدهم بأسا وغضبا له » ویطشا باعداء 
الله » وكان لا يستطاع النظر اليه ا ا عليه وسلم ؛ كان 





(۱) تفسير سورة النور ص ٩۳‏ . والاية الاولی من سورة البقرة 4ه 
أما الایتان الاخیرتان غمن سورة آل عمران ۲۵ سب ۲۱ ۰ ش 


۱۹ 


فى مظهر الجمال » وكانت شريعته شريعة فضل واحسان » وكان لا يقانل 
ولا پحارب » ولیس ف شریعته تال البتة » والنصاری يحرم عليهم ى 
دينهم القتال » وهم به عصاة لشرعه ۰۰۰ وأما نبينا صلى الله عليه وسلم 
فكان فى مظهر الكمال » الجامع لتلك القوة والعدل والشدة فى ال : 
وهذا اللين والرآفة والرحمة » وشريعته أكمل الشرائع ٠٠٠‏ ولذلك تأتى 
شریعته بالعدل ایجابا له وفرضا » وبالفضل ندبا الیته واستحبابا 
وبالشدة فق موضم الشدة » وبالین فى موش الل ووشم السیث 
موضعه » ووضسم الندی موضعه » فیذکر الظلم ویحرمه » والعدل 
ویوجبه » والفضل ویندب الیه » ل بعض آیه ۰ کقوله تعالی < وجزاء 
سيئة سيكة مثلها ‏ فهذا عدل ‏ فمن عفا وأصلح فأجره على الله 
فهذا فضل ‏ أنه لا يحب الظالمين » فهذا تحريم للظلم ٠‏ وئوله « وان 
عاقبتم فعاقبوا بمثل ما عوقبتم به هذا ايجاب للعدل وتحريم للظلم - 
ولئن صبرتم لهو خير للصابرين »6 - ندب الی الفضك ٠‏ وقوله ا فان 
تبتم فلکم رءوس آموالکم لا تظلمون ولا تظلمون تحریم للظلم 3 
وان كان ذو عسرة فنظرة الى ميسرة - عدل ‏ وان تصدقوا خين لكم 
آن کنتم تعلمون - فضل » () ۰ 
اج و 


(۱) مدارج السالکین ۲۳۳/۲ ۰ وعلی مفهوم آن الاسلام یضم الدیانتین » 
یمتنع نخوف من آبعد الاسلام من مفهوم الثومية العربیة بحجة اثارة العناصر 
لاغری وبعث العصبية الدينية ؛ فالسيحية - وهی الدين الثانی النتشر فی 
القلم الفرین تلم بلفها الاسلام ».بل پمترت بها ‏ ویضمل تیمها الذاعية 
الی السماحة واللین مرحلة تالية نتشوت الیها الانسانية » فالاسلام پما نیه 
من جمع بين المثالية وال‌ادية » اعترف بطبيعة الانسان وشرع التصاص » 
ولکنه جعل العفو مرحلة مستحبة » کبا راینا من كلام أبن القيم ٠‏ فالاسلام 
يتضمن المسيحية 6 انهها ينزعان من ( مشکاه واحدة ») كما لاحل النجاشی 
بعد أن استمع الى سورة مريم من المهاجرين المسلمين . والآية الأولى من 
سورة الشوری / ۰ ؛ والثائية من سورة الثحل / ۱۳۹ » والفالقة من 
.سورة البقرة / ۲۷۹ ۰ 


۲ 


ولا یعنی هذا آن الاسلام يقو بيه ي » لا تمدو له فيها 
شخصية » كما خيل « لفون کریمر » فى کتابه « الحضارة الاسلامیة 
ومدى تأثرها بالمؤثرات الأجندية » فهو يحصاول أن يجرد الاسلام من 
الامتكار » وأن بعيد طقوسه الى الأديان والحضارات السابقة » معتمدا 
على مجرد التشابه الخارجی ۰ وغائبا عنه منهج الاسلام » الذی بأخذ 
الحق من هنا وهناك » وبحد هن غلوه هنا وهناك » ثم ينظم الجميع ف 
خيط واحد » وف صورة جديدة » يسميها ابن القيم كما رأينا « مقام 
الکمال » أو « حال الكمال من هذه الأمة » )١(‏ على حد تعبيره ف موضع 
آخر » ویسمیها الغزالی مقام « الجامع بين بين الأصاين » () ۰ 


وقد نفخ الاسلام فى هذا المقام الجديد الحركة » التى طبعته 
بطابعه الخاص ؛ أو كما يعبر اقبال « رقصة الروح » () » التی پوصی 
بها انه لأنها سر دين المصطفى على حد قوله ٠‏ أن فكرة العلاقة بين الله 
والانسان هى فكرة جوهرية فى الأديان » ويمكن أن تعطينا تصورا حقيقيا 
للدين » وقد بئيت هذه الفكرة فى الاسلام علی الحركة » و الشد والجذب » 
نالاله لیس کاله الیهود » عنیفا یعادی البشر ویرمیهم بالصوالعق » ویثیر 
فى نفوسهم الخوف والرهبة » وهو ف الوقت نفسه لیس کاله النصاری 
حالا فى البشر » غير مفارق لهم فلا يثير فيهم الاحساس بالعظسة 
والتجاوز » أنه یجمع بين هذا وذاك » آو کما قال الغزالی « وهو فوق 
العرش » وفوق كل شىء الى تخوم الثرى ٠‏ فوقية لا تزيده قربا الى 
الدرجات عن العرش والسماء » كما آنه رفيم الدرجات عن الأرض 
والثری » وهو مع ذلك قريب من كل موجود » وهو آقرب الى العبد من 
حبل الوريد ؛ وهو على كل شىء شهيد » (؟) ٠‏ انه تصور يثير الحركة » 





(۱) مدارج السالکین 85/9 
(۲) الاحیاء ۱۳۹۸/۲ 
(۳» رسالة الخلود ص ۲۳۷ 
(6) الاحیاء ۱۵۵/۱ 
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فالاله قریب وبعید ۰ لیس حالا فینا فنآلفه » ولپس بمیدا عنا فنیلس 
منه » بل نحن فى حركة دين الأخذ والرد ٠‏ 


ومن هنا كان المسلم الصادق فى حالة من الخوف والرجاء » أى 
حاله ة تجمم پینهما متجاورین » فیو لیس ف خوف فقط فیوئسه » ولیس 
فى رجاء فقط فییطره » بل هو فى حركة بينهما » لا تركن لاحداهما على 
حساب الأخرى )١(‏ * ينقل ابن القيم حديث صاحب المنازل عن درجات 
الأدب فيقول « الدرجة الأولى منم الخوف أن بتعسدى الى اليأس 6 
وحبس الرجاء أن يخرج الى الأمن » وضبط السرور أن يضاهى الجرأة 
الدرجة الثانیه : الخروج من الخوف الی میدان القبض » والصعود من 
الرجاء الی میدان البسط » ثم الثرفی من السرور الی میدان الشاهدة » 
ثم پشرح این القيم ذلك الصعود من درجة الى درجة » مبرزا دور الحركة 
بين الشىء والشیء » بحیث تکون هی القصود « فان قبضه لا پوئسه 
ولا يقنطه ولا يحمله على مخالفة ولا بطالة » وكذلك رجاؤه لا يقعد به 
عن میدان البسط » بل یکون بین القبض واابسط » وهذه حال الکمال » 





(۱) « باب الجمع بین الخوف والرجاء : اعلم آن الختار للعبد فی حال 
صحته آن یکون خائفا راجیا » ویکون خوفه ورجاژه سواء » وف حالة المرض 
تمحض الرجاء ۰ وتواعد الشرع من نصوص الکتاب والسنة وغیر ذلك متظاهرة 
على ذلك . قال الله تعالى : « فلا يأمن مكر الله الا القوم الخاسرون » وقال 
ثعالی ؛ « انه لا بياس من روح الله الا التوم الکافرون » وقال تعالى ٠‏ 
« يوم تبيض وجوه وتسود وجوه » وقال تعالى : « أن ربك لسريع العقاب 
وانه لغفور رحیم » وقال تعالی : ۲« ان الابرار لفی نعیم وان الفجار لفی 
جحيم » وقال نعالی : « فأما من ثقلت موازينه فهو فى عشبة راضية ۰ وأما 
من خفت موازینه فأمه هاوية » والآيات فى هذا المعنى كثيرة » فيجتمع الخوف 
والرجاء فى آيتين مقترنتين أو آيات أو آية . وعن أبى هريرة رضى الله عنه 
أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال : لو يعلم المؤمن ما عند الله من 
العتوبة ما طمع بجنته أحد ؛ ولو يعلم الكافر ما عند الله ا 
ما قئط من جنثه احد . رواه مسلم » . ( رياض الصالحين ص ۱۲۵ ) ۰ 


1 


و هی السير بين القيض والبسط » وسروره لا بقعد به عن ترقيه الى 
ميد أن مشا هدنه 4 بل برقی دسرور ه الى الشاهده 4 ويرجع من رجائه 
9 البسط © ومن خوفه الى القيض 4 )0 ٠‏ 


الحقيقية فى الحركة » التی تنتج ف النهاية مقاما جدیدا » حقا هی حرکة 
صعبة » لانها فوق صراط آرق من الشعرة » ولکنها محوطة بعناية الله » 
الذی یولف بين الثلج والنار » فیضفی عیها جوا « مفهوما ». پخلصها 
من العيثية » ویوجهها نحو هدف » آن هذا یختلف عن حبل نیتشه الشدود 
والذی ینتقد العنی » وینتمی بصاحبه الی العدمية ثم الانتحار ۰ 


% %3 


ذلك جوهر الاسلام » نظرة وسطى لا تغلب جانيا على حساب 
الجائب الآخسر ؛ ووضوح واستقامة » وحركة بين الأشياء » مستمرة 
لا تهدأ » ما دام المرء يعيش حالة الرجاء والخوف معا » وهادفة لا تصل 
الى حد القلق المرضى » لأنها محوطة بعناية الله ٠‏ 


وبتی آن نتابم التطبیقات الاسلامية لهذا الوقف الوسطی » وحتی 
لا تزل أقدامنا فى اجتهادات غير مهيكين لها » فائنا سنءتمد على أقوال 
العلماء الذين كشفوا عن هذا الجانب 6 وستكون مهمتنا هی الجمع من 
هنا وهناك » وسیفیدنا كثيرا ما كتبه الشيخ محمد محمد المدنی ف کتاییه 
« دعائم الاستقرار » و ( وسطية الاسلام » » فقد ذكر أن الاسلام 
راعى الوسطية فى كل ما جاء به » سواء فى جانب العقيدة » آو النمج 
آلتشریعی 6 أو الأحكام العملية 6 أو الخلقية 6 أو رسوم العبادات م6 


۲۱۸/۲ مدارج السالکین‎ )١( 


1 
وضرب بعض الأمثلة « بقدر ما یشیم الجال » على حد قوله (ا) » منها : 


١‏ العقيدة الالهية : فهناك قوم « حاولوا أن يخوضوا بعقولهم 
فى هذا المجال » كأنهم حسيوأ أنهم قادرون على ادراك ذات الاله وكنه 
صفاته » فعقدوا ما شاءوا بين الذات والصفات من نسب » واختلفوا ف 
أن الثانية هى عين الأولى أو غيرها » وف أنها قائمة بها » أو مستقلة 
علها ؛ وق ائها قديمة پقدمها آو کقدمها » الی غیر ذاگ هن اتن 
والفروض ‏ التی شغلوا بها آنفسهم وشفلوا پها الناس » وفتحوا بها 
على العقول أبواب الشكوك والفتن » وهم فى ذلك ان لم پشپهوا فقد 
قاربو! ۰۰۰ کما رکب متن الشطط شوم » نناسوا الّه وخلقه وتصریفه 
وقدرته » فزعموا أن هذه الدنيا وليدة المصادفات أو التفاعلات ء كذلك 
وجدت وکذلك ستظل » حتی يصادفها الفساد » ويدركها نوع من الخلل 
فى النسب والقاییس » ۰ آما الاسلام فهو پقف موقفا وسطا «.بين 
الموغلين فى تصور الألوهية كما تتصور المادة » والموغلين فى انکارها مع 
وجود آثارها » فهو يصف الله تعالى بكل جميل » ويئزهه عن كل قبيح » 
وهو بأمرنا بأن نفكر فى آثار الله » وينهانا عن أن نفكر فى ذات الله 
تعالى » فأثار الله فى الخلق والايجاد والتصرف واضحة يمكن أن نراها 
وآن نلمسها » آما ذات الله تعالى فهو فوق العقول » الثی آلفت التقدیر 
و التکییف والتحدید والقباس والتشبیه ». .٠‏ 


؟ ‏ أفعال العباد : فقد زعم قوم بان الانسان مجیور ظاهرا 
وباطنا » وزعم آخرون بأنه خالق لکل فعل من آفعال نفسه » آما الاسلام 
فشد وقف موقفا وسطا حاصله « آن الانسان فاعل مختار ولکنه ف نفس 
الوقت مقيد بما يشعر به وما لا يشعر به » من القبود التی تفرضها 
الظروف والأسباب والأحوال المحيطة به » فالامر ى شأنه وسط » وبمثل 


)١(‏ راجع : دعائم الاسقرار ۲۷ س ۷ا 


۱۹ 


هذا نفهم معنی قوله تعالی « والّه خلقکم وما تعملون » (۲) حیث آسند 
الفمل للعبد والخق لله » فالعيد مباشر » والله هو الممبىء لأسباب تلك 
المباشرة » ولولا تهيئته لم تتم » وكذلك نفهم مثل قوله تعالى « وما رميت 
اذ رميت ولكن الله رمى »© () وقوله « آن پنصرکم الله فلا غالب لکم 
وان یخذلکم فمن ذا الذی ينصركم من بعده » () » ونفهم لماذا نفعل 
الفعل ونسآل الله فيه التوفيق » + 


۳ - « وكما يقال هذا فى العقائد الاسلامية يقال فى العبادات 
التى كلفنا الله اياها » والمعاملات التى رسم لنا طريق السلوك فيها ٠‏ 
مناسبة محصورة » بحيث لا ينخلع الانسان عن حياته وأعماله ونشاطه » 
بعض . وائما هو حرمان وقتى لساعات محدودة » لك بعدها أن تتثناول 
وذاك كربية الروح » وتربية الجسد ٠‏ وقل مثل هذا فى الزكاة » والحج » 
" والنكاح والطلاق » وحل البيع وحرمة الربا » والاعتراف بالحرب مع 
للنفس مع الترغيب فى جانب العفو » وغير ذلك مما كلفنا الله تعالى اياه » 
وكانت سنة الاسلام فيه التوسط » دون ميل الى جانب التفريط » أو 


٩٩ الصافات‎ )١( 
۱۷ الأنفال‎ )( 
١. آل عمران‎ )5( 


¥ 


> « ومن ذلك فى جائب آمثال هذه الأمور العملية قوله تعالى 
« بأبها الذين آمنوا » لا تحرموا طیبات ما آحل الله لكم ولا تعتدوا ان 
الله لا يحب المعتدين » وكلوا مما رزقكم الله حلالا طيبا » واتقوا الله 
الذی آنتم به مومنون » 0 ۰ فالقر آن الكريم بقرر بهذا ميدأ من أهم 
المبادىء الاسلامية » التى جعل الله بها المسلمين آمة وسطا » لیکونوا 
شهداء على الناس » ذلك الميدأ هو مراعاة حق الفطرة الانسانية » والنهى 
عن سلوك السبيل التى سلكها أهل الأديان السابقة » أو بعض الفلاسفة » 
من تعذيب النفس » وحرمانها من الأخذ بما يلائم الفطرة » ويحقق المتاع 
الجسمى الطبيعى » ايثار! لتهذييها » وميلا لتقوية الجائب الروحى فيها : 
فالقرآن الكريم بيطل هذا فى قوة وحزم 6 وینهی الومنین عنه » ويصف 
ما آحله للناس بانه طييات » ايحاء لهم بأن احلاله انما كان لطببه » وطيبه 
معناه خلوه مما يؤّذى النفس ماديا ومعئويا » واشتماله على ما يفيدها 
فی کلیهما » ثم بشعرهم اعارا قویا - حین ینهاهم عن الاعتداء وینفی 
حب الله للممتدین - بأن ف تحریم الانسان طيبات ما أحل الله له 
خروجا منه على حده » وتجاوزا ادائرة فطرته وانسانيته » وتمردا على 
الألوهية » ذات الدقة فى التشريع » والحكمة فى التحليل والتحريم » ثم 
يأمرهم أمرا صريحا بالأكل مما رزقهم الله من الطبيات » غير مكتف بفهم 
ذلك من النهى السابق » ويؤكد هذا كله بأمرهم بتقوى الله الذى هم به 
مومنون » مشیرا بذلك الی آن هذا من مقتضیات الایمان » وقد ذکر 
العلماء ى سيب نزول هذه الآيات.بعض الأحاديث ؛ منها ما آخرجه 
البخاری عن أنس قال « جاء ثلاثة رهط ألى بيوت أزواج النبى صلى 
الله عليه وسلم » بسالون عن عبادثه » فلما آخبروا بها کأنهم تقالوها 
فقالوا : وأين نحن من النبى صلى الله عليه وسلم » قد غفر أل له 





(۱) المائدة AY‏ س ۸۸ 
م ۲۰ - الوسطية ) 
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ما تقدم من ذنبه وما تأخر ٠‏ قال آحدهم : أما آنا فانی آصلی الیل آبدا ٠‏ 
وقال آخر : آنا آصوم الدهر ولا آفطر ۰ وقال آخر : آنا اعتزل النساء 
فاا أتزوج آبدا ٠‏ قجاء رسول الله صلى الله عليه وسلم فقال : آنتم 
الذين قلتم كذا وكذا ٠‏ أما والله انى لأخشاكم لله وأتقاكم له » لكنى 
آصوم وأفطر » وأصلى وأرقد » وأتزوج النساء » فمن رغب عن سنتى 
فلیس منی » + وقد آرشسد التبی صلی ال عایه وسلم هفا الرهط 
الثلاثة » الى أن نهيه عن التبتل والانقطاع » وأمره بتوفية النفس حقها 
من حظوظ الحياة » فى اعتدال » وما شرحه من سنته ف المداولة بين ذلك 
وبين العبادات ‏ كل ذلك لا يتناف مع التقوى والخشية من الله » فانه 
صلى الله عليه وسلم أتقاهم وأخشساهم » ومع ذلك لا يفعل ما هموا أن 
يفعلوه » ولا يرضى به سنة لأمته ٠‏ وبهذا رسم الرسول صلى الله عليه 
وسلم للامة طریقها الوسط » وکان « شهیدا » عليهم وفاصلا بینهم 
برسم هذا الطريق » وأيده فيه القرآن الكريم اذ أنزل الله هاتين الآيتين » 
وف ذاك يقول العلامة الطبرسى صاحب تفسير مجمع البيان « هذا 
استدعاء الى التقوى بألطف الوجوه » وتفدیره : آیها ابامنون باله 
لا تضیعوا ایمانکم بالتقصیر فى التتضوی » فتکون علیسکم الحسرة 
العظمى ٠‏ واتقوا فى تحريم ما آحل الله لكم وى جمیع معاصیه » من 
به تومنون » وهو الّه تعالی ۰ وف هانین الاپتین دلیل على كراهية 
التخلی والتفرد والتوحش والخروج عما علیه الجمهور » من التاهل 
وطلب الولد وعمارة الأرض + قد روى أن النبى صلى الله عليه وآله 
وسلم » كان يأكل الدجاج والغالوذج » وکان یحب الحلواء والسل » 
وقال : ان الأ على يحب القلارة +بوهال :أن ليطن الوّمن زاوية 
لا پملوها الا الحلواء » وروی آن الحسن كان يأكل الفالوذج » فدخضل 
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عليه فرقد السبخى فقال : يا فرقد ما تقول فى هذا ؟ فقال فرقد : 
لا آکله ولا آحب اکله ۰ فأقبل الحسن على غيره كالمتعجب وقال : لعاب 
ا ا لبر نمت عن ی ل و 

المفسرين العلامة الطبرى فى هذا أيضا « لا يجوز لأحد من المسامين تحريم 
شىء مما أحله الله لعباده » وان الفضل والبر انما هو فى فعل ما ندب 
عباده اليه » وعمل به رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم » وسنه 
لأمته » واتبعه على منهاجه الأئمة الراشدون ء اذ كان خير الهدى هدى 
نبينا محمد صلى الله عليه وآله وسلم » فاذا كان كذلك تبين خطأ من, 
آثر لباس الشعر والصوف على لباس القطن والكتان » وآثر أكل الخشن. 
من الطعام » وترك اللحم وغيره ؛ حذرا من عارض الحاجة الى النساء ٠٠‏ 

فان ظن ظان أن الخير فى غير الذى قلنا » لما فى لباس الخشن واکله من 
المشقة على النفس © وصرف ما فضل من القيمة الى أهل الحاجة 
فقد خلن خطاً » وذلك آن الأولی بالانسان صلاح نفسه » وعونه لها 
علی طاعة ربها » ولا شیء آضر بالجسم من الطاعم الرديكة » لأنها مفسدة 
لعقله » مضعفة لادواته » الثی جعلها الّه سببا الی طاعته » وقد جاء 
رجل الی الحسن البصری فقال : ان لی جارا لا يآكل الفالوذج ۰ فقال : 
ولم ؟ قال : بقول لا دی شکره ۰ فقال الحسن : آفشرب الاء البارد ؟ 
قال : نعم ٠‏ فقال : أن جارك هذا جاهل » فان ثعمة الله عليه فى الماء 
البارد » أكثر من نعمته عليه فى الفالوذج » ۰ 


ه ‏ « ومن ذلك قوله تعالى : « یا بنی آدم » خذوا زینتکم عند 
کل مسجد » وکلوا واشریوا » ولا تسرفوا » انه لا بحب المسرفين + قل : 
من حرم زينة الله التى أخرج لعباده » والطيبات من الرزق » قل : هی 
للذين آمنوا ف الحياة الدنیا ؛ خالصة يوم القيامة » كذاك نفصل الآيات 
لقوم يعلمون »6 () ۰ فهماتان الآيتان الكريمثان جاءتا على ميدأ 


(۱) الاعراف ۲۱ و ۲۲ 


۳۰ 


« الوسطية » الذی یناه * فهما تقرران حق الانسان ف الاکل والشرب 
واللباس والزينة والطییات من الرزق ۰ علی جسسب الناموس الذی 
بستقیم علیه شانه فردا وجماعة والذی یودی به حظ الروح والجسم 
معا »۰۰ والفکل والشرب آمران طبیعیان » یفعلهما الانسان کما یفعلهما 
الحیوان » ولهذا يأتى فى الذهن سؤال عن ذلك فيقال : لم آمر الله 
الانسان بهما ؟ وهل الأشياء الطبيعية التلقائية . التى تحدث من ثلقاء 
نفسها » تحتاج الی آمر آو ارشاد ؟ والجواب : ان هذا الأمر انما هو 
تمبید لا جاء بعده من قوله تعالی « ولا تسرفوا » ۰ کانه یقول : 
آدوا حق بشریتکم بتناول الطعام والشراب » ولكن فى حدود القصد 
وعدم السرف + وقد جرى كثير من المفسرين على أن النهى عن الاسراف 
راجع الى الأكل والشرب لاتصاله بهما ٠‏ وعندى آنه راجم الی اتخاذ 
الزيئة عند كل مسجد أيضا » فالله تعالى يامر باتخاذ الزينة فى غير 
.سرف ٠‏ كما يأمر بالأكل والشرب ى غير سرف ٠‏ والقرآن الكريم يأمر 
الناس بالاع_دال ؛ فى كل ذلك وأمثاله هن كل تصرف يتصل بغرض 
الانسان واتجاهه » فيقول « والذين اذا أنفقوا لم پسرفوا ولم پقتروا 
وكان بين ذلك قواما » )١(‏ ويقول « ولا تجعل يدك مغلولة الى عنقك ولا 
تبسطها كل البسط » () ویقول « بایها الذین آمنوا لا تحرموا طبيات ما أحل 
لله لكم ولا تعتدوا ان الله لا يحب المعتدين » (") * وبمثل هذا تأمر السنة 
والآثار المروية » فيقول رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم « كلوا 
وأشربوا والبسوا وتصدقوا من غير مخيلة ولا سرف » ويقول ابن عباس 
« كل ما شثت » والبس ما شئت » ما أخطأتك خصلثان : سرف ومخياة » 
ءءء هذا هو نهج الاسلام ف اللباس والزينة والطعام والشراب والطيبات 
من الرزق عامة > لا تحريم | خرج الله لعباده » ولا اسراف ولا التماس 





۲ الفرقان 1۷ . 
() الاسراء ۲۹ , 
) المائدة ۸۷ ۰ 


۲١ 


لغیی الطییات » ولا تحرج من تطلب التاع الحسن من وجوهه الشروعاٌ . 
ولا بأس بالتنافس فى سبیل التقدم والرقى تتافسا شريفا من ثسانه أن 
یرفم مستوی البشر » ویحقق الی جانب ذلك سمو هم الروحی وکمالیم 
الخلقی » ۰ 

+ - د« فى وسع المؤمن آن يقصد مع الامتثال لله فى تأدية العبادة 
يكون ذلك الحظ معترفا به » غير منكر فى الشرع ٠‏ ويتفرع على ذلك أمثلة 
مما ذكره أهل الفقه » من ذلك أن بقصد الانسان بالصلاة فى المسبجد 
الأنس يجيرانه وأصدقائه » حيث يلقاهم فيه ويتحدث اليهم ويشاورهم. 
ویجالسهم » فلا باس بهذا القصد ؛ ولپس فیه ما پنسد نبة العبادة » 
آو پشوپیا بما هو مناف لها ء ومن ذلك أن يقصد الرء الی الصیام احثماء 
لألم يجده » أو مرض يتوقعه » أو بطئة تقدمت له + وأصل ذل كب مع مبدأ 
النية الحسنة - قول رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم :2 يا معشر 
الشیاب من استطاع منکم الباءة فليتزوج » فانه أغض للمصر » وأحصن 
للترج ومن لم یستعطع فعلیه بالصوم ۶ قأن له وجاء 6 نقد شرم العدیث 
أن يقصد الشباب الی الصوم لیکون لهم وجاء » آی حصانة ورد عن 
والتخفف من أثقال الحباة » أو الابتعاد بعض الوقت عن جو آدبی 
آو حسی لا پناسبه » فائه لا بلس بذلك » وف القرآن الكريم « ليشهدوا 
منافع لهم ويذكروا اسم الله فى أيام مملومات على ما رزقهم من ببيعة 
الأنعام » )١(‏ وفيه أيضا « ليس عليكم جناح أن تبتغوا فضلا من 
ربکم » () + وقد كان رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم يدخل فى. 
الصلاة » بستریح الیها من تعب الدنیا » ویجد غپها لذته ور احه نفسه » 


1 الحج ۲۸ 
(۲) البقرة ,۱۹۸ 


۳۲ 


وهو القائل صلوات الله وسلامه عليه « وجعلت قرة عینی ف الصلاة » 
فالصلاة عبادة » والاستراحة بها أو اليها من مثاعب الحياة ¿ حظ من 
الحظوظ النفسية الدنيوية » ولكنه من جنس ما يأذن فيه الششارع ٠‏ 
ومما لم يعده مفسدة تفسد أو شائبة تشوب » وقل مثل ذلك فى تعلم 
العلم ابتغاء رفعة الشآن » أو الاحتماء به من الظلم » وفى الصدقة يبتغى 
مها هم الاحسان الى المحتاجين ‏ أن يذوق لذة العطاء والتفضل » 
وقد كان المأمون يعفو عن المسيئين اليه ويقول « ولو علم الناس مالنا 
فى العفو من اللذة لتقربوا الينا بالجنايات » والعقو منزلة يندب اليها 
القرآن فى مثل قوله « والعافين عن الناس © ٠ )١(‏ فهو عبادة » 
والاستراحة اليه واللذة به حظ من الحظوظ الدنيوية : لا یناف هذه 
العبادة لأنه ليس من الحظوظ الذمومة النهی عنها ۰۰ وق الفقه بستحب 
الوضوء ان أراد أن بيترد به صيفا » ويستحب بالامام أن ينتظر بالركوع 
حتى يتيح ادر اك الرکعة للمسیوق » ویندب له أن يخفف من الصلاة لأجل 
الشيخ الكبير وللضعيف ولصاحب الحاجة » وقد كان رسول الله صلى الله 
عليه وآله وسلم يفعل ذلك وهو القائل : انى الأسمع بكاء الصبى فأتجوز 
.ی صلاتی مخافة آن تفتن آمه » ۰ ۱ 


۷ - ومن ذلك هدی الاسلام - کتابا وسئة - فى الصدقه » وتبدو 
.مظاهر الوسطية فيها من جوانب عدة : 


( ) فیما يرجع الى الجود بها » غبر آن الطربقه الثلی التی بشرعها 
الاسلام فى ذلك » هى البذل الذى لا ينتهى بالباذل الى أن 
بحن طر هقان حضاها. :انا أن تفرع و 
الثلث ء والسر فى ذلك أن لا معنی لأن يصلح الانسان 
حال غيره » يما يفسد به حال نفسه أو حال من 





)1( آل عمران 115 


۲۳۳ 


یعولهم, » ثم ان الباذل الذی پنشط للبذل » وتقوی عليه 
نفسه » ویستریح اليه قلبه » ویسلم معه من عوامل التطلع 
وتعلق النفس بما بذل ء انما هو بيذل الأقل » ويبقى لنفسه 
الأكثر » تلك سجايا النفوس فيما يعتاده النساس وفيما هو 
شأن وسطهم » الذى لا عيرة بما قد ينزل عنه من الباخلين 
الفترین » ولا بما پرتفع عليه من الأجواد المبرزين » فان 
التشريع عادة أئما يكون للوسط ؛ وما عليه الكثرة » وما هو 
شأن 'الكافة » ویتجلی هذا الجانب ف السنة المطهرة » تطبيقا 
للمنهج القر آنی علی نحو رائع » روی آبو هريرة وحکیم پن 
خزام أن رسول اله صلى اله عليه وآله وسبلم قال : 
« خير الصدقة ‏ أو أفضل الصدقة - ما كان عن ظهر غنى » ۰ 
وهذا تعبير تصورى جميل عما لا يرهق صاحب السال ۰۰۰ 
فرسول اله صلی الله عليه وآله وسلم يرد الناس الى 
الصدقة التی لا پضار معها التصدق مادة ولا روحا ء وقد 
كان يرد ف كثير من الأحيان ما يخرج على هذه السئن فى 
الصدقات » فمن ذلك ما رواه مسلم وغيره عن جابر بن 
عبد الله من « أن رجلا أعثق عبدا » لم يكن له مال غيره » فرده 
عليه رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم » وابتاعه نعيم 
ابن النحام » وعن جابر أيضا « أن رجلا أتى النبى صلى الله 
عليه وآله وسلم بمثل البيضة من الذهب » فقال : پا رسول 
الله » هذه صدقة ما تركت لى مالا غيرها » فحذفه يها النبی 
صلى لله عليه وآله وسلم » فلو أصابه لأوجعه ٠‏ ثم قال : 
ينطلق أحدكم فينخلع من ماله » ثم يصير عيالا على الناس » 
۰ وقريب من هذا الصنيع ما روى عن أبى سعيد الخدرى » 
من أنه « دخل رجل المسجد فأمر النبى صلى اله عليه وآله 
وسلم آن پطرهوا ثیابا » فطرهوا + قامر له مثوبين 8 ثم حث 
عليه السلام على الصدقة » فجاء فطرح آحد. الثوبین ؛ فصاح 


به رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم ١‏ خذ ثويك » ۰ 
فرفض رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم لهذه الصدقة 
کی ا عب الل ركان فن مل الفاح لیلج 
ورفع الصوت المنبىء عن قوة العزم وشدة الحزم » وما ذلك 
الا لأنه لا برید آن بنزل الرجل عن شطر ماله » فان الشطر 
قسیم مساو » وقل فى الئاس من ترضى طبیعته البشرية بأن 
يقاسم فى ماله » ولى كان قد أتاه على هذا الوجه من الصدقة » 
لأنه أصبح مالكا اياه » وحريصا عليه' » وله الأولوية فه أن 
يتمثع به حسا ونفسا » ومن الأحاديث المشهورة حديث الرجل 
الذی استأذن الرسول صلوات الله وسلامه عليه » أن يتصدق 
بماله کله » فأبى ذلك عليه » فلم يزل ينزل حتى بلغ الثلث » 
فقبل منه رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم أن يتصدق 
بالثلث وعرفه أن الثلث كثير » أى أنها نسبة عالية كبيرة 
له لفان ا و انر يقفا ان وی اعدا ریا 
الهدى النبوى مأخوذ من القرآن الكريم » اذ يقول الله عر 
وجل « ولا تجعل يدك مثلولة الى عنقك ولا تبسطها كل البس! 
فتقعد ملوما محسورا » ٠٠٠ )١(‏ ومن ذلك قوله تصالی : 
« وآتوا حقه بوم حصباده » ولا ثسرفوا ائه لا یحب 
المسرفين » () ۰ فالزكاة فريضة واجبة تصفها الآية الكريمة 
بأنها حق للزرع » تندب الى اخراج هذا الحق يوم حصاده » 
ولكنها مع هذه العناية تنهى عن الاسراف » ولا تستحب للناس 





)001 الاسراء ۳۹ 
(f)‏ الانعام ۱۱ 
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أن بزيدوا عما قدره الله » فان ذلك فيه معنی الاستظهار علی 
الشارع ولذلك يقول المالكية : ان الشارع اذا حدد قدرا » 
فان الزيادة على ما حدده ثتكون بدعة » فتارة تكون مبطلة 
كالزيادة فى الصلاة » وتارة تكون مكروهة كالزيادة فى الزكاة » 
وعبارة « الاستظهار علی الشب‌ارع » هی عبارة المالكية » 
تشبیها ان یفمل ذلك © بمن یستظهر پشیء آن یعقاط به » ومن 
ذلك قوله تعالی : « وآت ذا القربی حقه والسکین وابن 
السبیل ولا تبذر تبذیرا ۰ آن البذرین کانوا اخوان 
الشياطن » () . 

( ب ) وفيما يرجع الى المتصدق عليه » يجعل الاسلام الحق الأول. 
فى الصدقة ٠‏ من يعوله المتصدق ٠‏ وفى ذلك يقول رسول الله 
صلی الله عليه وآله وسلم : « وابدآ يمن تعول » ٠‏ بل جعل 
النبى حسلى الله عليه وآله وسلم ما ينفقه الرجل على نفسه 
صدقة » وجعل له الأولوبة والتقدم » يدل على ذلك حديث 
أبى هريرة « أن رجلا قال : يا رسول الله » عندى ديفار ٠‏ 
قال : تصدق به على نفسك + قال عندى آخر + قال : تصدق 
به على خادمك + قال : عندى آخر ٠‏ قال : أنت آبصر به » ٠‏ 
وى حديث جابر عن طريق مسلم » عن الرجل الذى تصدق 
بالعید » فرد رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم صدقته » 
وباع العبد لنعیم بن النحام » واعطی صاحبه ثمنه ۰ قال له 
عليه الصلاة والسلام « ابدآ بنفسك فتصدق علیها » فان فضل 
شىء فلأهلك » فان فضل عن أهلك شىء فلذى قرابتك » فان 
فضل عن ذى قرابتك شىء فهكذا وهكذا » كأنه صلى الله عليه 


(۱۱ الاسراء ۲۱ و ۲۷ 


۳۹ 


وآله وسلم » يشير بذاك الى النواحى الأخرى بعد هذه 
القر ابات ۰۰ 


(ج) وفیما برجم الی اعلان الصسدقة واظهارها » آو اخفائیا 
واسرارها » نری الاسلام ببیح هذا وذاك » وبرشد الی أن 
لكل موضعه » فقد یکون اعلان الصدفة واذلهارها » مقصودا 
به القدوة وأثارة حمية الجود فى الناس ٠‏ وقد يكون المقام 
یقتضی الاسرار بها » کما اذا آعطیت لذی احتیاج طاریء بعد 
غنی » آو قصد الخرج البعد عن مظاهر الریاء والتفاخر ۰ وف 
القر آن الكريم « آن ثیدو الصدقات فنعما هی » وان تخفوها 
وتؤتوها الفقراء فهو خير لكم » () وف العدیث الشریف : 
« ورجل تصدق مصدقة فآخفاها » حتى لا تعلم شمال» 
ما أنفقت يمينه » * كما أن فى السنة مواطن كثيرة » كان فيها 
رسول الله صلى الله عليه وآله وسلم » يدعو الى الصدغة 
علائية » ويقبلها علانية » كما يفعل الناس الآن فى دعوات 
الاكتتاب والتعاون » ولا شك أن ظروف المجتمع فيها ما يدعو 
الى هذا وذاك » وأن الحكم الوسط العادل هو ملاحظة كل من 
هذه الظروف بما بناسبه » ٠‏ 


۸ - وحین تعرض الشیخ الدنی - فی الکتاب نفسه (") -- لاسماء 
الله الحسنی » نراه ینظر الیها نظرة متکاملة » دون آن بتعلق كما فعل 
بعض الصوفية باسم دون آخر » فان هذا الاتجاه « يشتمل على جانب 
من القصور آو التفصير » فان من آراد آن یعرف الله تعالی » فعلیه آن 
. بتأمل جمیع صفاته » وبتعشق جمپع آسماثه » ویحاول ارجاع کل مظهر 





۱۷۱ البترة‎ )١( 
ص۷۸‎ )۲( 


۷ 


من مظاهر تصريف الله الى مبدثه واسهه النابع منه » وذلك أن لله تعالى 
حفات منقابلة » فهو مثلا القابض والباسط » وهو سريع الحساب + وهو 
القوى الشديد » وهو الغفور الرحيم ٠‏ وكل هذه الصفات وغيرها مما لم 
تذكر مع تعددها » ومع الثقايل فى بعضها » هی - والله آعلی واچل - 
بمثابة مزيج واحد » لا يمكن فصل عنصر من عناصره عن الآخر » فال 
تعالى رعوف رحيم » حتى حين يتجلى بمظهر المنتقم الجبار » ٠‏ 


وقد لاحظ قيله ابن و وی الملاحظة » ورأى أنها « طريقة 
الكمل من السائرين الى الله » فقال : « وأكمل الناس عيودية المتعيد 
بجميع الأسماء والصفات التى يطلع عليها البشر » فلا تحجيه عبودية اسم 
عن عبودية اسم آخر » كمن يحجبه التعبد باسمه القدير عن التعبد باسمه 
الحکیم الرحیم » آو تحجبه عبودية اسمه العطی عبودية اسمه الانع 6 
آو اسمبه الرحیم. والعفو والغفور عن اسمه النتقم 6 أو التعيد بأسماء 
التودد والبر واللطف والاحسان » عن آسماء العدل والجپروت والعظمة 
والكبرباء ونحو ذاك « 0 ۳ 


وهناك بعض من الأسماء الحسنى تأتى متقابلة » ويكمل بعضها معنى 
بعض » مثل : القابض الباسبسط -- الخافض الزافع -- العز الذل - 
المبدى المعيد ‏ اللحيى المميت ‏ المقدم المؤخر ‏ الأول الآخر ‏ الظاهر 
الباطن ‏ الضار النافع ٠‏ 


أن العلماء برون أن هذه الأسماء لا تأتى مفردة » بل كل صفة تقترن 
دالأخرى » لأنها تكمل معناها » وتجعل المرء يدرك الريوبية من جائبيها » 
فلا بنظر الی جائب ویهمل الآخر « فلا يقال يامميت أو ياضار » بل 
يقال يامحبى يامميت » يانافع ياضار » تأدبا ى حقه تعالی » وتفادیا من 
ایهام مالا پلیق بجلاله تعالی » () ۰ ۰ 1 


(۱) مدارج السالکین ۲۲۹۱/۱ 
(۲) آسماء الله الحسئی ص ۱٩‏ 


YA 


وقد وردت هذه الصفات فى القرآن الكريم متجاورة » كل صفة 
تكمل ایآخری » والله يقيض ویبسط « )0( ۾ رر قل اللهم مالك الك تۆنى 
الملك من نشاء : وتنزع اللك من تشاء وتعز من تشاء وتذل من تشاء » 0 
« انه مسو ببدی ویعید » (۲) « هو پحیی ویمیت والیه ثرجعون » () 
« ولقد علمنا الستقدمين منکم ولقد عامنا الستآخرین » (°) « هو الأول 
و الآخر والظاهر والباطن » )٩(‏ ۰ 


ان هذه الصفات تظهر معنی الربوبية متکاملا فق العقيدة الاسلامية 
والاله لیس منتقما جبارا فقط کما هو الحال فى بعض الدیانات » ولیس 
هو متسامحا متساهلا کما هو الحال فى بعض الدیانات الأخرى » بل هو 
الغفور الرحيم » فى الوقت الذى بكون فيه شديد العقاب ؛ انها الوسطية 
التى تجمع بين الوجهين متكاملين » وليست هى الوسطية التى تلغى 
الجانبین لتنتج منهبا شیثا مشترکا » آو تمزج بینهما فى وحدة واصدة 
لانتبين فيها خصائص كل من الجانبين » انها الوسطية التى تجمع بين 
الصفتين متجاورتين » وتستنفر كل الامكانيات البشرية والارادة الانسانية 
لكى تحفظ التوازن بينهما وتعى الحركة الدائمة بين الصفتين » فأسماء 
الله الحسنى ليست فى حقيقة أمرها الا دعوة للبشر للتحلى بهذه الصفات . 
والموازنة بین التقابلات » اکی یصل الرء فى النهاية الى الموقف ١اتكامل‏ : 
الذى لا يضخم جانبا على حساب الجائب الآخر ؛ وبهذا يكون المسلم 
الصورة النموذجية للأخلاق » ويصبح حكما أو مثالا يحتكم اليه الفرقاء 
« لتكونوا شهداء علی الناس » + 





0( البقرة {fo‏ 
(۲) آل عمران ۲۱ 
(۲) البروج ۱۳ 
)€( یوئس ۵٩‏ 

() الحجر ؟؟ 
() الحدید ۲ 


۹ 


4 - ویذکر الشیخ الدنی ف الکتاب الاخر () ۰ آن الاسلام راعی 
الوسطية ف أصول التشريع » فهناك احکام قطعية لا تتغير ولا تقبل 
الاجتهاد ۰ وهناك فى الوقت نفسه أحكام غير قطعية وقاياة للاجتهاد 
والحكمة فى ورود هذين النوعين من الأحكام فی الشريعة الاسلامية آن 
أدر الناس لا يصلح اذا جاءت الأحكام والمسائل كلها على نمط واحد » 
فللا يصبلح فى آمور العقائد واحسول الدین » آن یترك الناس لعقولهم 
وافهامهم وظنونهم » كما لا يصلح ذلك فى حقائق العبادات وصورها 
. ورسومها » ولا ق آصول العاملات التی تقوم علیها » فكان من رحمة الله 
بالناس آن وقاهم شر التفرق فیها ۰ ورسم لهم دائرة محدودة واضحة 
المالم ۰۰۰ آما الفروع التی لا بضر الاختلاف فیها » سسواء اکانت ف 
لجوانب النظرية » آم ف الجوانب العملية » فلم يكن يصلح امر الناس 
علی توهیدها » ولو آنها وحدت لجمدت المقول +۰۰ ولذكك کان من هة 
الله بالناس وحکمته ف التشریع لهم » آن فتح للعقول مجال النظر ۰۰۰ 
ونتبین من هذا آن الاسلام توسط فى تشريعه من حيث ما يجب الاتفاق 
عليه » وما يجوز الاختلاف والاإجتهاد فيه » ٠‏ 

4 ال % 


واذا تتبعنا مواقف الاسلام ۰ فسنجده پحرص على تبنى الوسطية 
فى كل المواطن ‏ كما فی العلاقة بین العلم والحال » فصاحب « التمکین 
يتصرف علمه فى حاله ويحكم عليه فينقاد احكمه » ويتصرف حاله فى 
علمه فلا یدعه آن یقف معه » بل پدعوه الی غاية العلم فیجییه ویلبی 
دعونه » فهذه حال الکمل من هذه الامة » ومن اسثفراً آحوال الصحاية 





۳۰ 


وجدها کذلك » فلما فرق المتأخرون بين الحال و العلم دخل علیوم 
النقص » () ۰ 

وكما فى العلاقة بين العقل والسماع « فلا غنی بالعقل عن السماع 
ولاغنى بالسماع عن العقل 3 فالدااعی الى محض التقليد مع عزل العقله. 
بالكلية جاهل ؛ والمكتفى بمجرد العقل عن أنوار القرآن والسنة مغرور » ' 
فاياك أن ثكون من أحد الفريقين » وكن جامعا بين الأصلين » فان العلوم 
العقلية كالأغذية والعلوم الشرعية كالأدوية . والشخص ااریض يستضر 
بالغذاء حنی کأنه الداء » () ۰ 


أو كما فى الوسطية ف موضوع الشفاعة » فیذکر ابن القيم () » آن 
قبول الله لشفاعة رسله لا یکون الا باذنه « من ذا الذی پشفم عنسده 
الا باذنه » (؟) ولكنه لا يأذن الا لمن رخى مر ا تا الا 
من أذن له الرحمن ورخى له قولا » (") ٠‏ 


أو كما فى العلاقة بين الظاهر والباطن « فان ابطال الظواهر رآی 
الباطنية » الذين نظروا بالعين العوراء الى أحد العالمين » ولم يعرفوا 
الموازنة بين العالمين ولم يفهبوا وجهه » كما ان ابطال السرائر مذهب. 
الحشوية » فالذى يجرد الظاهر حشوى » والذى يجرد الباطن باطنى » 
والذى يجمع بينهها كامل » )١(‏ « هؤلاء عطلوا سره ومقصوده وحقيقته » 


) 1۵۸ وابن خلدون فى المتدمة ( ص‎ ٠ 85/7 مدارج السالكين‎ )١( 
حين يفرق بين العلم والحال ©» يرى أن الشرع ليس علما فقط وائما هو اتصاف‎ 
. أيضا‎ 

الاحیاء ۱۳۱۸/۲ 

(۳) مدارج السالکین ۱۹۰/۱ 

(؟) البترة ۲۵۵ 

(0) طه ۱۰۹ 

(9) مشكاة الانوار ص ۷۳ 


۳۱ 


و هر لاء عطلوا رسمه وصسورته » فخلنوا أنهم يصلون الى حقيقته من غير 
رسمه وظاهره » فلم يصلوا الا الى الكفر والزندقة : وجحدوا ما علموا 
ااخرورة مجىء الرسل به » فهؤلاء كفار وزنادقة ومنافقون © وأولئك 
عقمرون غير كاملين » والقائمون بهذا وهذا هم الذين يرون أن الأمر 
متوجه الی قلوبهم مثل جوارحهم » () * 


آو كما فى العلاقة بين الفرد واالجماعة » فالایات القرآئية تجمع بين 
السئولية الفردية « ولا تزر وازرة وزر آخری » () وبين المسثولية 
الجماعية « واتقوا فتنة لا تصیین الذین ظلموا منکم خاصف » (7) « قوا 
آنفسهم وآهلیکم نارا » () ۰ 
تقزر من اللاهوت » بکاد یمسلو بها عن العالم السفلی > ویلحتها 
باللکوت الاعلی » ویدعوها الی احپاء ذلك الشمور بخمس صلوات فى 
اليوم ٠‏ وهو مع ذلك لا يمنع من التمتع بالطییسات » ولا یفرض من 
الریاضیات وضروب الزهادة ¢ la‏ بشق على الفطرة الشرية تجحشمه » 
ويعد برضا الله ونيل ثوابه » حتی ق توفیه البدن حقه » متی حسنت. 
الثیة وخلصت السريرة » فاذا نزت شهوة » آو غلب هوى » کان الغفران 
الالهمی بنتظره » مثی حسنت النیه وکملت الاوبة » (") ۰ 


دوحديد اأريويية وهو اعتشاد آن اه وحده خلق العالم ۵ كما بظطن ذلك 





(۱) مدارج السالکین ۲۱۸/۱ 
(۲) الاسراء ۱۵ 
(۲) الانفال ۲۵ 
(4) التحریم " 
ا( رسالة التوحید ص ١55‏ 


۳۲ 


من يظنه من آهل الكلام والخصوف ٠»‏ ويظن هؤلاء أنهم اذا أثبتوا ذلك 
بالدلیل » فقد آشتوا غاية التوحید » ویظن هؤلاء آنهم اذا شهدوا هذا 
وهنوا فيه » فقد فنوا فى غاية التوحيد ٠٠١‏ بل التوحيد اذى آمر به 
بتضمن الحق الذى فى هذا الکلام وزيادة 4 فهذا من الکلام الذی لیس 
فيه الحق بالباطل وكتم الحق » وذلك أن الرجل لو أقر بما يستحقه الرب 
تعالی من الصفات » ونزهه عن کل ما پنزه عنه » وآقر بانه وحده خالق كل 
شىء ؛ لم يكن موحدا » بل ولا مومنا » حنی بشهد آن لا اله الا ال » فيقر 
بآن الله وحده هو الاله الستح للعبادة » ویازم بعبادة الله وحده لا شريك 
له » والاله هو بمعنى ال الوه العبود الذى يستحق العبادة » 0 » و التوحید 
الذى دعت اليه الرسل ‏ كما يشرح أبن القيم () س نوعان » نوحید ف 
المعرفة والاثبات . وتوحيد فى الطلب والقصد » فالأول قد أفصم عنه 
القركن فى أول الحديد وسورة طه وآخر سورة الحشر وأول تنزيل 
السجبدة وأول آل عمران وسورة الاخلاص » والثانى كما فى سورة 
« قل يأيها الكافرون »6 وقوله « قل بأهل الكتاب تعالوا الى كلمة سواء 
بیننا وبينكم » () وأول سورة تنزيل الكتاب وآخرها وأول سورة يوسف 
ووسطها وآخرها وأول سورة الأعراف وآخرها » وجملة سورة الأنعام 
وغالب سور القرآن ٠‏ 

لأنها تعكس موقف الاسلام أمام كل مشكلة » ونجدها مبسوطة فى كتب 
« أهل السئة » ؛ الذين سموا « آهل الوسط » » لأنهم كانوا بلتزمون 
الوسط بين الفرق المتطرفة ؛ مقئدين بمنهج القرآئ وسئة الرسول ٠‏ 


ال ملد 
(۱) درء تعارض ص ۲۲۲ 


(۲) مدارج السالکین ۲۸۸/۲ 
(۳) آل عمراان ٦٤‏ 


العمل الما 
الاخسلاق 


حین نزلت ول سورة فی الدينة » ميزت الثمة الاسلامية بانه | 
امة وسط » ویینت ما تهدف اليه نلك الوسطية « لتکونوا شهداء على 
الناس ویکون الرسول علیکم شهیدا » ۰ فالغاية اذن غاية خلقية » تبغی 
آن یکون السلمون نماذج يقتدى بها » وشهداء پستشهد بها الناس + 


وعبارات السلف فى « شهد  »‏ كما يذكر ابن القيم  )'(‏ تدور 
علی الحکم و الثضاء والاعلام والبیان والاخبار ۰ ومن هنا لو جاز ی 
أن أحدد الصفة الرئيسية فى الوسطية العربية الاسلامية » والتی ترتد 
البها بقية الصفات ؛ لكانتث هى صفة « العدالة » ٠‏ 


وثهدینا کتب التفسبر الی ئلك الصفهة » فینسب الطبری الی من 
بسميهم » آهل التأويل ع« قولهم 2 الوسط العدل وذاك منعنى الخيار لأن 
الخیار من الناس عدولهم » (") » والئسفی يصرح بهذا وهو يشرح قوله 
( ذكر أن الأمم تجحد تبلیغ الانيياء يوم القيامة 0 فيوئى دأمة محمد 
فیشهدون عیهم » ویوتی بمحمد فیسأل عن حاله آمته فيزکيهم ويشهد 
بعد التهم » واسئدل بتعميم ذلك على أن الاجماع حجة ؛ لأن الله تعالی 
وصف هذه المة بالعدالة ) + 


(۱) مدارج السالکین ۲۹۰/۲ 
(۲) تفسیر الطبری ۱8۲/۲ ۰ ویفسر الاية ۲۸ فى سورة «ن » وهی : 
« قال آوسطهم الم آثل لکم لولا تسبحون » غیقول ؛ « وتوله ۰ قال اوسطهم . 
یعنی آعدلهم ۰ وبنحو الذی قلنا فی ذلك قال أهل التأويل » . ثم آورد روابات 
أهل التأويل حول ذلك . 
) م ۳ س الوسطية ) 


۳ 


وپرتد بنا التحلیل اللغوی للااناذ الی تصوص صريحة ف مدلولها » 
فقد جاء فى اللسان فى مادة ( وسط ) « وف التنزیل العزیز : وکذاك 
جعلناكم أمة وسطا قال الزچاج : فیه فولان » قال بعضهم مقسطا 
. عدلا + وقال بعضهم خيارا » واللفظان مختلفان والمعنى واحد » لأن 
العدل خير والخير عدل » وجاء فيه فى مادة ( قوم ) « والقوام العدل « 
قال تعالی : وكان بين ذلك قواما »۰۰ وف الحدیث : آتانی ملك فقال : 
أنت قيم وخلقك قيم آی مسنقیم حسن ۰ وف الحديث : ذلك الدين 
القيم » آی المستقيم الذى لا زيغ فيه ولا ميل عن 'الحق ٠‏ وقوله تعالى : 
فيها كتب قيمة (() * آی مستقيمة تبین الحق من الباطل علی استواء وبرهان 
عن الزجاج ٠‏ وقوله تعالی : ذلك دين القيمة (۲) » آی دین الامة القيمة 
بالحق » ويجوز أن يكون دين الأمة المستقيمة ٠‏ قال الجوهرى : ائما 
أنث لأنه أراد الملة الحنيفية ٠٠٠‏ والملة القيمة : المعتدلة والأمة القيمة 
كذلك ۰۰ »> ٠‏ 


فلعلى لا أكون بعيدا عن الواقع اللغوى وعن النصوص الدينية ٠‏ 
لو قلت : ان قول الك للنبى صلى الله عليه وسلم « أنت قيم وخلتك 
قيم 04 » بعنی : آنت عدل وتخصف بالعدالة » لأن القوام هو العدل ٠‏ 
وان قوله تعالی « ذلك دين القيمة » يعنى : دين العدالة » آی « دین: 
الأمة القيمة بالحق » ۰ 

ان فصول هذا الکتاب یتآزر بعضها علی بعض ؛ میا پدل علی صدق 
الخطوات التی تقدم ق النهية وسطية عربية خاصة » رمزنا لها فى فصل 
« الطبیعة » بالنخلة ؛ ورمزنا لها « باتقسطاس » حين دخل العرب 
بفضل الاسلام فى جوف التاريخ » ونرمز لها الآن « بالعدالة » ونحن 
نبحث عن الصفة الأولى فى الخاق العربى الاسلامى :م 

وقد جعل الدكتور محمد عبد الله دراز من « الحياء » السمة 


جر ی تسس 


(() البينة ۲ 
(۷) البينة ه 





۳۵ 


المميزة للاسلام : وااستدل بقول النبى صلى الله عليه وسام « لكل دين 
خلق وخاق الاسلام الحياء » ولكن حين فسر مضخمون الحياء » نجسده 
فى النهاية لا يختلف عن مضمون الوسطية » فاذا كان الناس - كما ذكر ب 
جعلوا اليهودية شريعة الخوف » والنصرانية شريعة الحب » فائه يجعل 
الاسلام شريعة الحياء » وهى صفة تنتتج من خلط عنصری الخسوف 
والرجاء » فتكون المحصلة « حالة مخففة تقع بين انفعالين قويين » » 
وريما يكور لى أن اتررجم هدم الحالة الخفلة التي ذکرها » الی لفظ واحد 
هو « الوسطية » ۰ وهذا ما يكاد ينص عليه وهو يعلق على التفسير 
النهائى اكلمة الحياء فيقول « ان النظرية الاسلامية تجمع مختلف 
اليادى» اللارةة لاحياة'الخلقية »فى الركيب پنسجم بحیث پجعلها جمیا 
نتجه نحو الوسط العادل » )0 ۰ 


تبقى اذن صفة العدالة هى السمة المميزة للاسلام » ونستطیع آن 
نفسرها فى ضوء المفهوم الذى حددناه لاصطلاح الوسطية العربية » 
فنراها تعنی النظر الى الجائبين » وضم الحق الوجود هنا » الی الحق 
الموجود هناك » ف آنظومة آخيرة بسمیها این القیم مقام الکمال » و هو 
المقام الذى بجمع بين المقامين » أى مقام الجلال عند اليهودية ومتام 
الجمال عند المسيحية » ويسميها غيره « الصراط المستقيم » » الذى يختلف 
فى محصلته النهائية عن صراط « المغضوب عليهم والضالين » أى اليهود 
والنصاری کما جاء ق التفاسیر » فهو متام پجمع بين القامین وف أنظومة 
مختلفة ٠‏ 

ویری النسفی ف تفسير « الفائحة »© أن السراط الستقیم هو ريي 
الحق وملة الاسلام »> ویفسر این القیم هذا الصراط بأنه مقتفى التوحيه 


والعدل » فيقول ١‏ فالصراط المستقيم الذى عليه ربنا تبارك وتعالى هو 
مقتفى التوحمد والعدل » قال تعالى ا وضرب اله مثلا رجلين » أحدهما 


)0 دستور الأخلاق ص Of,‏ ۰ 


۳۹ 


أبكم لا يقدر على شىء وهو كل على مولاه » آینما بوجهیه لا یاتی بخیر . 
هل يستوى هو ومن يأمر بالعدل وهو علی صراط مستقیم » فهذا مشل 
ضربه انفسه وللصنم » فهو سبحانه الذی پأمر بالعدل » وهو على صراط 
مستقیم * والصنم مثل العبد الذی هو کل علی مولاه » () * 
32 2 2 

كعا"قة الانسان مع غيره وآهله 4 ویدء السلام 4 والاسنتذان 4 وطريقة 
الأكل » وطريقة دخول الماک » ولیس الثیاب الجديدة » وآیام الاعیاد, » 
والخثان © والزفاف » وغير ذلك مما نجده مبسوطا فى كتب الفقه و الأحادیث 
وبنوع خاص اليخارى 6 وراحياء علوم الدين 6 ورباض الصالحين ٠‏ وقد 
عاش السلف ف ظل ذلك المنهج منطقيين مع أنفسهم ومع غيرهم 0 
لا يحسون بالتمزق بين وارد لا يعبر عنهم » وقديم قد فقد فعاليته ۰ 

فالوسطية العربية التى تؤدى الى صفة العدالة » أى الموازنة بين 
الجانبین » یمکن آن تثمر خلقا انسانیا » براعی الدین والدئیا » ولا یضخم 
جانبا علی حساب آخر ۰ وهذا عکس الذین بزعمون آن ثقافة العربی » 
وعلافته بالکون والطبیعه لا تسمح له بقیام آخلاق ائسائية ۰ بعضهم 
برى ذلك » لأن العربی متحد بالطبيعة اتصاد لا یسمح له بالجاوزة » 
وتكوين خلق قائم على الارادة البشرية « فلقد كانت حضارته كما تبدو 
حتى ف القرن العشرین ء مفرطة فى طبيعتها الى الحد الذى يعجزها عن 
السيطرة على الطبيعة » فهى على النقيض من المجتمع الصناعى اذ أن 
عجزها عن امثلاك الطبيعة » كان ناشئا عن تأليفها جزءا لا يتجزاً من. هذه 


۳۷ 


الطبيعة » )١(‏ كما يقول بيرك + وبعضهم يرى ذلك لأن القوى الكونية 
مسيطرة غاية السيطرة » وتملا على الانسان وجوده » فلا تعطيه من 
الارادة والفعل ما پستطیع به آن یکون آخلاقا من صفعه » ونتکرر هذه 
الفكرة عند كثير من المفكرين والمستشرقين ٠‏ آشال شبنجسلر () » 
ونبكلسون () ٠‏ وجرینباوم () * 


وکلا الطرفين قد فقد طرف السلسلة ولم بنتبه الی التوازن بینهما ۰ 
فبعضهم قد رکز علی الواقع العاصر للعرب وما فيه من التصاق بالولفع 
وتحول الانسان الى جزء لا يتجزأ من الطبيعة ٠‏ وبعضهم قد وسم من 
مفهوم الحضارة العربیة » آو من منهوم الثقافة العرمية الخالصة » فجعلها 
شینجلر تشمل رقعة واسعة هی الحضارة الشرقية بما فیها العضسارة 


ی 


(۱) العرب ص ۳۱ ۰ 

(۷) « نجد الرچل السحری ( العربی ) لا پشمر بوجوده الروحی الا 
باعتباره جزءا من روح كبرى ٠‏ تنزل من أعلى على کل الشارکین فپها » 
ونظل هى هى واحدة دائها » خهو باعتباره جسما ونفسا هو هو ذاته » 
ولا ینتسب الا الى ذاته » ولكن يظل فيه باقيا دائما شىء غريب أجنبى عنه 
وعال عليه . ومن أجل هذا لا يشعر هو ومعتقداته ومعارفه بئفسه ؛ الا 
باعنبارها عضوا ی اجماع یمنع الضلال » لأنه صادر عن القوة الالهية » 
ولكنه يمنع أيضا الةرد أو الذات من أن يكون فى مقدورها أن تصدم تیما » 
لان كل قيمة يصنعها الفرد ستكون صادرة عن الحكم الفردى » وبالتالی عن. 
النفس » وكل ما يصدر عن النفس باطل وشر وغير جميل » ( شبنجلر 
ص ۱۲ ) ۰ 

(۲) « مشياس كل شىء فى الاسلام هو الله لا الانسان » ولم بوجد فى 
الاسلام حتى الان مذهب إنسائى »© يبين قيمة الفرد الانسائى من حيث هو 
فرد » وینص علی کفایته » ۰ ( نی التصوف الاسلامی ص ۱۷۱ ) * 

(؟) « خقد آهتم الدین الجدید بأن يؤكد أنه لا خالق الا الله » وأنه 
مطلق القدرة على كل شیء ؛ ولم ینس آن پنکر علی الانسان کل قوة © تشر 
فیه الفرور بکناپاته ومواهبه » ( درأسات فى الادب العربى ص ؟؟ ) ٠‏ 


۳۸ 


الپابلية والفارسية واليهودية » وآخذ يطبق آفكارا قد تكون يهودية على 
الحضارة العردية الاسلامية *ووسح نیکلسون من مفهوم الثقافة العربية 6 
فاخذ يطبق آغكارا غريية ومحاربة هى أفكار أصحاب وحدة الوجود » على 
الواقع الاسلامى ٠‏ 


SE SE 

الارادة اوو E E‏ قرف 
به أن يؤسسوأ حضارتهم م6 وأن بهدوا للانسائية مثلا تقوم على العدالة 
واالتوازن ٠‏ ویژکد الغزالی العامل الانسانی ف الثربية » ويذكر أن الأخلاق 
يمكن أن تتغير « وشرطه قد يرتبط باختيار العبد » فان النواة ليست بتفاح 
ولا نخل » الا أنها خلقت خلقة يمكن أن تصير نخلة اذا تضافرت التربية 
اليها » ولا تصير تفاحا أصلا ولا بالتربية » فاذا صارت النواة متأثرة 
. بالاختيار حتى تقبل بعض الأحوال دون بعض ؛ فكذلك الخضب والشهوة 
الو أردئا قمعهما وقهرهما بالكلية » حتى لا يبقى لهما أثر » لم نقدر عليه 
أصلا ¢ ولو أردذا ساستهما وقودهما بالرياضة والحاهدة قدرنا علیه»(۱)+ 


قد يبيح لنا هذا أن نتحدث عن أخلاق انسائية » ولکن بمفهوم الانسان 
فى الحضارة العربية ٠‏ يتحدث ابن القيم عن منزلة المروءة فيقول « المروءة 
فعولة من لفظ الرء » کالفتوة من الفتی » والافسانية من الائسان » ولهذا 
كان حقيقتها اتصافا بصفات الانسان » التى فارق بها الحيوان البهيم 
والشيطان الرجيم » ٠ )١(‏ ان هذا يعنى أخلاتا أنسائية » ولکنه لا پعنی 
«انسائیة» بالفهوم الذی شاع ف عصر النهضة الثوروبية » والذی بضخم 


(۱) الاحیاء ۱۳۹/۲ ۰ 
(؟) مدارج السالكين ۱۹۷/۲ ۰ 7 


۳۹ 


من دور الانسان وتغپیره للمادة وصراعه مع الطبيعة وتفکیره فیما حوله 
بعيدا عن الغيبيات واليتافيزيقيات ء بل يعنى انسانية پمفیوم الانسان 
فى الحضارة العربية » والذی هو وسط فلا بنحط الی مرتبة الحیوان البویم 
آو الشپطان الرجیم » ولیس مطلوبا منه آن پتسامی الی منزلة اللاثكة 
نهی لیست ف مشدوره » ولا یمکن للنواة آن تثمر تفاحا » ولعلی لا آختلف 
مع ابن القیم لو آضفت الى قوله « اتصاف النفس بصفات الانسان التی 
37 بها الحيوان البهيم والشیطان الرجیم » عبارة « واللاكة 
المطهرين » ٠‏ فنحن اذن أمام أخلاق انسانية » تؤمن بدور الانسان 
واختياره » داخل خرورة ترسمها له القوة العليا » فلا تضخم الدور 
الانسانی بحیث پصبح الانسان وحده بطل اللسرح فيعريد كما بشاء » 
ولا تضخم دور القوة العلیا بحيث يتحول المرء الى ريشة فى مهب الرياح ٠‏ 


CE I 


واذا آردنا آن نحلل الأخلاق العربية و « الأدب » الاسلامى » 
غسنجدها ترتد فى مواقف السلف وف تحديداتهم » الى صفة الوسطية 
أو العدالة التى تواژن بین الجانبین » يقول الامام على « خير الئاس هذا 
النمط الأوسط » يلحق بهم التالى » ويرجع الیهم الفالی » () ویقول 
الغزالى « فان المطلوب هو العدل والقسط فى الصفات والأخلاق كلها » 
وخير الأمور أوساطها » فاذا جاوز الوسط الى أحد الطرفين ٠‏ عولج 
بما يرده الى الوسط لا بما يزيد ميله عن الوسط » () ٠‏ ويعرف ابن 
القيم « الأدب © بأنه الحد بين الجناء والغلو » آی مراعاة الوسطية » 
ويضرب مثلا توضيحيا لذلك فيقول عن حقوق الخلق « آلا يفرط فى القيام 
يحقوقهم » ولا يستغرق فيها عن حقوق الله أو عن تكميلها » أو عن 





۱ اللسان « وسط »6 . 
(۲) الاحیاء ۲۲۱۵/۳ ۰ 


e 


مصلحة دينه وقلبه » وألا يجفو عنها حتى يعطلها بالكلية » فان الطرفين 
من العدوان الضار » وعلى هذا فحقيتة الأدب هو العدل » () *٠‏ وى 
موضع آخر يحدد « الظرف » عند آهل السر بما يعود به الى الوسطية » 
وهو پعنی بالظرف لاس بالخاق والانساط الیهم » ویصفر من 
« الاسترسال مع هذه الامور » فانها آقطع شىء للمريد والسالك » فمن 
استرسل معها قطعته » ومن عاداها بالکلیة وعرت علیه طریق سلوکه » 
ومن استعان بها اراحته فى طريقه » وأراحت غيره به » (۲) ۰ 


واذا آردنا آن نسترسل مع الأمثلة فان القام یطول بنا » وآری آن 
نعود هذه المرة أيضا الى الشيخ محمد عبد الله دراز ف رسالته 
للدکنوراه ") ۰ لنقتبس منها ما يدل على مراعاة القرآن الكريم 
للوسطية فى أقواله التى « تقف ف منتصف الطریق بین الجرد » غامضه 
ومبهمه » وبين الحسى المفرط فى الشكلية » كما يقول ٠‏ وفى آطره التی هی 
د صارمة وحرئة فق آن € كما يقول آيضا + 


غفی فصل « الالزام » یتعرض لموقفين متناقضين » أحدهما ويمثله 
« كانت » یجعل السلطة التشريعية کلها من شأن العقل ااخالص ؛ ویعلی 
من القانون الشکلی ویتخذه آساسا للخیر ۰ والاخر علی النقیض من 





(۱) مدارج السالکین ۲۱۸/۲ ۰ 

0) مدارج السالکین ۱۱۳/۲ ۰ 

(؟) نوقشت فى السربون فى ۱۵ - ۱۲ - ۱۹6۷ م ۰ تحت عنوان 

«La Morale du Koran‏ وترجمها الدکتور عبد الصبور شامین بعنوان, 

» دستور الاخلاق فى الثرآن الكريم » ء وهى تبحث فيما يسميه « النظرية 
الاخلاشة كما يمكن استخلاصها من القرآن مقارئة بالنظريات الاخرى قديمها 
وحدیثها » » ويبحث هذه النظرية فى خصول خمسة . 

۱ سر الالزام ۰ ۳۲ - السئولية ۰ ۳ س الجزاء ٠‏ 

؟ ‏ النية والدوافع  .‏ ه - الجهد . 


۱ 


دلك -- ویمثله چیو دراه ونیتشه - پدافم عن قضية الحرية 
انتجريبية للذات ویری آن القيمة الثخلاقية لا توجد مسبقا ف نظام 
الأشياء الازلية » بل هی ابداع انسانی پتجاوز به الانسان نفسه لیصبح 
فوق الانسان » ثم پذکر آنه لا یکنی العقل الخالص » ولا الحالة الفردية 
التجريبية ٠‏ بل الواجب هو الترکیب بینهما » وهذا ما آدرکه الشر آن 
الكريم فى فوله « فاتقوا الله ماستطعتم » )١(‏ + فهذه الصيغة لیس معناها 
آن نفعل ما بحلو لنا » وليس معناها أن نخضع للحكم العلوى ؛ وائما نجد 
حلری السلسلة كد اجتمعا ٠‏ 


وق فصل « الجزاء » پستدل بنصوص من التوراة » تثبت أن 
السعادة الموعودة انما تكون فى طيبات هذا العالم » ویستدل بنصوص 
من الانجيل تدل على أن السعادة انما تکون ف الاخرة ٠‏ ثم يذكر أن 
القرآن الكريم « يريد أن بجمع نين هذين المفهومين » والحق أن الأمر 
بالنسبة الى القرآن أمر مصالحة وتوفيق » فهو يريد أن يثبت فى وحدتهما 
الأولية عنصرين متكاملين لواقع واحد ؛ عمل الشراح الكتابيون بصورة ما 
على شطره » حین آلح کل فریق من جانبه الحاحا شدیدا » علی الجانب 
الذى تركه الآخر فى کنف الغموض » (ص ۲۳ ) ٠‏ ثم أخذ يورد الآيات 
التی تدل علی آن الجزاء » انما یکون فى الدنبا وف الآخرة معا » مثل 
غوله ثعالی « ربنا آئنا فق الدئیا حسنة » وف الآخرة حسئة » (0) وقوله 
تعالی « آفتومنون ببعض الکتاب » وتکفرون ببعض ۰ فما جزاء من یفعل 
ذلك منکم الا خزی ف الحياة الدنیا » ویوم القيامة بردون الی آسد 
العذاب « 0 ۰ 


وق فصل 2 النية والدوافع » يذكر 2 أن فكرة وجود لله ذى: الجلال 
(۱) التفالن 15 


(۲) البثرة ۲۰۱ ۰ 
01 البقرة Ao‏ ۰ / 


۲ 


فى كل مكان : تلك الفكرة التى تمل نفوسنا اهتماما بالأخلاق وبالصرامة ندر 
أنفسنا ‏ هذه الفكرة تخففها بدورها فكرة الرحمة » التى تمد بدها دائما 
الينا » لا من أجل أن تتلقى أوائك الذين يرجعون من غفوتهم » ويحاولون 
أن ينهضوا من كبوتهم فحسب » ولكن من أجل أن تساعدهم وتمدهم بقوة 
بتراحب مداها داما » فى هذا الضوء يصف لنا القرآن حالة نفس المؤمن ؛ 
فهى ليست يائسة من روح ألله « انه لا بيأس من روح الله الا الشوم 
الكافرون » )١(‏ ولا هی آمنة من مكره « فلا يأمن مكر اله الا الوم 
الخاسرون » (') ٠‏ وائما هى دائما ى منتصف طريق بين الأمل والخوف ؛ 
وبالأحرى تغذى كلا الشعورين فى وقت واحد « يحذر الآخرة ويرجو 
رحمة ربه » (") واذن فهو حوار حی » بین لطف وهمة » وشجاعة وأمل ٠‏ 
وهو حوار يتعهد شعلتنا دون آن یحرقنا بهسا » ویرطب قلوبنا دون آن 
يسليها حمیتها » فکل شیء متوازن ومتناسب » وهذا هر مجموع الشروط 
الضرورية » والكافية لبناء عمل دائم وخصب » (ص ۸۰ ) * 


٠‏ ثم يعلق فى نهاية الأمر ( ص 585 ) على النظرية الأخلاقية كما 
صورها القرآن الكريم » فیری آنها تعمل علی التوفیق بان شتی النزعات . 
وآنها متحررة ونظامية » عفلية وصوفية » لینة وصلبة » واقعية ومثالیه ؛ 
محافظة وتقدمية » وکل ذلك فى آن واحد » الى أن يقول : « انها بناء 
عضوی حقیقی » تتماون فیه کل العناصر » وتتساند کل الوظاگد » ولقد 
استطعنا أن نشهد کیف یمتزج الشالی بالواقم العملی ۰۰۰ وصرامة 
الاطار تسير مع المرونة فى المضمون جنبا الى جنب » فيشتركان ى حفط 
النظام وق تحقيق التقدم » ورأينا كيف يكتمل العقل بالايمان » وكيف 
بعتمد الايمان على العقل ؛ وكيف يراقب الفرد حسن سسير الحيأة 


(1) يوسف ۸۷ 
(۲) الأعراف 44 
(۳) الزمر ٩‏ 


e 


الذخلاقية العامة . وان کان مکلفا بمسئولیته الخاصة : وکیف پشعر 
الجتمم من ناحية آخری بسموه وبحقه القدس بالنسبة الی اعضائه ۰۰ 
ثم پشعر فى الوقت نفسه يالواجب اللح الذی يقع على كاهله أن يضمن 
للمحرومين قدرا مناسبا من الرفاهية +٠٠‏ هذه الجدلية كلها » هذا المد 
والجزر » يثردد حول البداً الوحيد الذى يقع فی قلب النظام » والذى 
يمكن أن يتلخص ف فكرة التقوى » وهو مفهوم مركب بدوره » لأنه يضم 
أعمق الاحترام للمثل الأعلى » والبحث عن أفضل الظروف التى تفرضها 
الطبيعة بقدر الامكان ٠‏ 


ولا يعنى هذا أن الدكتور دراز قد جعل من الوسطية محورا 
ادراسته » بل انها الأقوال الثناثرة إلتى التتطها من هنا وهناك » والتى 
تأتی ف شنایا کلامه » دون آن یعی هذه الصفة وآن یجعل منها منطلقا 
لدر اسثه » بل انه فى بعض الفصول يخرج على هذه الوسطية الثى ' 
مات و تایه هی مارد اک يدرب من النقرلة + 
ومن بعض التصوفة ۰ ففی فصل « السئولية » وبعد آن شرح العلاقة 
بین الارادة البشرية والاراذة الالهية ۰ نراه بسوق تحنظین على رأى 
اهل السنة » اختل بهما التوازن الذی بحراص عليه هذا الفريق © وبدا 
كيا لو أنه يضخم جبائب الار ادة البشرية ویقثرب من آراء العتزلة » 
' فیعلی من شأن ارادة الفرد وحریته » وتکون النتيجة آن الارادة العلیا 
' تصيح سالبة وتابعة للارادة البشرية ؛ وتنتظر قرار البشر حثی بمکن 
اعتباده » فهی لیست ذأت سلطة مطلقة » ولكنها مجرد رمز يشوم 
بالتصديق على القرارات التى تقدم اليه « لأن الله لا يفعل ذلك ابتداء 
مطلقا » وائما هو یجریه کنو ع من الاجراء القابل » آی کرد على معض 
الأشياء من جائينا ۰ خذحن الذین بدآنا بان انفشحنا علی النور » آو بأن 
تحولنا عنه « ومن بعش عن ذکر الرحمن نقیض له شيطانا فهي له 
قرين » ۳( بجوم » ص 1۱( « واذن فالارادة والحرية هما من الناحية 


اد 
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العملية مترادفان . وليس لأية قوة فى الطبيعة ‏ باطنة أو ظاهرة ل 
سسلطة كافية لكى تحصرك أو توقف النشاط الجوانى لارادتنا » 
( ص ۲٤۱‏ ) ۰ 


وف فصل « الئية والدوافع » » وحين يتحدث عن النية اأحسئة » 
يختل التوازن عنده مرة أخرى » وذلك فى محاولة لكى يقترب من آراء 
كانت عن الواجب لذاته » والتى يجعلها الب‌دیل الیتافزیقی للنظرية 
القرآئية فيذكر أن القرآن الكريم دائما يوجه المسلم نحو الاتصال 
بالمثل الأعلى « انه مشروع عظيم ينتزع الأنفس من هذا الحيز الارضى ؛ 
ویجذب آنظارها الی السموات » بحیث بمکن الثول بان سديطرة هذه 
13 الالعیة هی التی تحکم الخطاب القر آنی » () ( ص 4۸۳ ) ۰ فهو 

یمیل الی تضخیم فكرة الاتصال بما بسمیه : البداً الأسمی ۰ * ویصیح ‏ 
ما 0 ذلك « ذل ودناءة وضياع للقيمةٌ » أو پصبح « تفاهة ونفی للقیمةٌ » 
فالعبارتان سوا» والخ لاف جانبی . فالنثيجة ف النهاية خضسوع نام 
للمبدا الأسمى » لا يبقى للنظرة الدنيوية كقيمة خلقية شيئا » ويضيم 
الوضوع المباشر 7 الغابة الأخيرة » اذ لا تصبح هناك قيمة لاموضر ٤‏ 
الباشر ؛ وبذلك يقترب من آراء معضن الفلاسفة » وبنوع خاص كانت 
الذی بثول عنه بصدد تلك النقطهة « ولقد کان کانت علی.صسواب فى هذء 
النقطه » ولکنه لم یفعل سوی آن قلد وجهة نظر الگخلاق الدينية : مان 
عراها من جوهرها الحثیقی » ( حن ١ه‏ ) ۰ 


ومن هنا لم تعد الوسطية عذده بمفهومها الطاق » الذى يعنى 
العدالة والتوازن بين الشبئین » بل آضاف الیها صفة أو قيدا » حتی 

۱۱ یقول ٠‏ « والواقع أن هذا الكتاب ( القرآن ) فى صفحاته الخمسمائة 
4 يتألف مثها عادة » بلغت القائمية الثى أحصيناها لذکر الله فيه عدد 


۰ مرة ) أى أن الله مذكور فى الصفحة الكونة من ۱۵ سطرا عشرین 
مرة فى التوسط » (ص 1۸۲ ) . 


{0 


الوسطبة التى تسعى دائما للاتصال بالمبدأ الأسمى « فان الاعتدال الذى 
يمدحه الاسلام يدرجة الجهد » لا یتشل ف الوسط.الحسابی زلا ف 
نقطة الذروة » هما التولان اللذان بتردد بینهما الفكر الأرسطى » وانما 
بتمثل الاعتدال فى نبل یقثرب بقدر الامکان من الکمال » مقرونا بالسرور 
وبالأمل » وهو ما يعبر عنه رسول الله فى توجبهاته باارفق ونحو ما هو 
عدل فى ذاته « ان الدين يسر وأن يشاد الدين أحد الا غلبه فسددوا 
قاروا وأبشروا » ( ص 5/4" ) ۰ 


وانتهی به هذا الوقف الی نئيجة نثلاعم تماما مم مقدماته » فقد 
دعا فى فصل ١<‏ الجهد » » شأن کثیر من الفلاسفة وغلاة المتصوفة 6 الى 
الضاء الصراع والوسول الى أخلاق ساكنئة 6 يميت فيها المرء قوى 
المقاومة ؛ ويخلص لحالة شبيهة بأخلاق القديسين والزهاد « الغاية من 
الصراع لا تكمن فى الصراع نفسه » بل ف النصر الذی پسفر عنه ۰۰۰ 
«لسوف لا نغالى مطلقا حين نؤكد » أن كل الاهتمام الأخلاقى ؛ كما 
وضعه التصوفة السلمون » کان موضوعه على وجه التحديد أن پوقف 
ضرورة هذا الانهماك فى القاومة » وآن بحقق نوعا من التواژن الداخلی 
آو بقترب منه بقدر الامکان » ( ۱۰۲ ) < ان الثخذ بالرآی القابل الذی 
بحدد العمل التخلافی » بأنه الذى يؤدى مع أكبر شدر من الثاومة » معناه 
الاصرار الغريب على أن يظل الانئسان فى الرحلة البدائية » حيث يكون 
عرضة لحشد من الشساعر الشرسة غير المستأئسة 6 الثى لا يستطيع 
مقاومتها الا اذا استدعى أكثر القائلين بأسا »6 ( ص 5+5 ) « فمئذ أن 
تصیح الارادة الطببة لا يئاوئها عدوها » وحين لا تصبيح هناك شرورة 
للجهد الکافح » فان جهدا آخر یطرح ندسة ویفرضها » فالوشت والقوة 
اللذان كانا مخصصين عمال الهدم وازالة الائقاض » سوفة يدخران 
منذئذ الى أن مصبحا أعظم درا : واکثر استجماعا لأعمال الانتاج 
یناه » [ س ۹0:7 ] + 
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لقد انفلتت منه الشعرة الرقيقة جسدا » والحادة جبدا كالصراءا 
الستقیم » والثی بهتدی الیها الرء خلال الئوازن الدفیق بین الجانبین ۰ 
حقا آن الاسلام لا یکتفی بالواقم » بل یامح الی مثل آعلی أن يطيق ٠‏ 
فالقصاص مشروع ولکن الصبر خير والعفو آفرب للنقوی « وان عافبتم 
" فعاقبوا بمثل ما عوقبتم به . ولثن صبرتم لهو خير للصابرين » )١(‏ « وأن 
تعفوا آقرب للتفوی » () ۰ والدنیسا مطلوبة ولکن الاخرة آبفی « وان 
الدار الآخرة لهى الحیوان لو کانوا یعلمون » (") « وللآخرة خير لك من 
الأولى » (”) ٠‏ 

ولكن المثل الأعلى الذى يطمح اليه الاسلام يتنامى خلال الواقع » 
فهو لا پلغی البشرية » بل یوکدها ویضعها ف اختبارات تمتحن بها صلابة 
الارادة » ان النصوص القرآنية تميل الى تفضيل البشر وتدعو الملائكة 
للسجود لهم () ٠‏ وذلك لآن الملك مخلوق من نور لا يحس بصراع ولا 
تناقض » بل هو موجه نحو غايته بشىء يشبه الجبرية » آما البشر فهو 
الخلوق الذی یعانی الصراع » والذی هو مطالب بتوجیه الصراع نحو 
الأفضل ٠‏ ان قصة هاروت وماروت كافية لابراز جائب الصراع ف 
الطبيعة البشرية » فقد احتجا على البشر الذين يرتكبون الخطيشة > 
فابتلاهما الله ومنحهما تلك الطيعة » لیمتحن قدرتهما" على تحول الصراع 
ولكنهما أخفقا فى الامتحان وارتکیا الخطيكة » فردا عن السماء « فاستغائا 
برجل من بنى آدم فدعا لهما فاستجيب له » 0 + وقيل انهما قد مسخا 
عمودین من دخان معلقین بان السماء والأرض الى يوم القيامة ٠‏ 





(۱) النحل ۱۲۱ 
(۷) البقرة ۲۲۷ 

(۲) العنکیوت ]+1 

(4) الضحی ؟ 

() آنظر سورة البثرة ۲۰ ب )۳ 
(1) تفسير الطيرى ۲۲/۲ 


۷ 


وحنا » قد أثمرت تلك الأخلاق :صوفا تحقق فيه التوازن الداخلى » 
ولكنه تصوف دقيق للغاية » پختلف عن تمنوف الفلاسفه » وعن 
تصوف الغلاة هن الصوفية ٠‏ فهو لا یطرح المسثولية » ولا يلغى فى 
الوقت نفسه الصراع » وقد رأينا الجنيد يشير الى الواردات الكثيرة 
التى ترد على قلب الصادق » لأن قلبه حى يتعرض للصراع بين مختلف 
التوازع البشرية » بخلاف قلب المرائى فهو فارغ مثل خربة لا يجد فيها 
الشيطان مأربه * 

واالاسلام يقف من الغرائز موقفا معتدلا » فهو لا یلغیها ولا پطاق 
لها العنان ٠‏ بل پوجهها لخدمة الانسان » پشرح ابن القیم (() الوقف من 
الغرائز » فیذکر آن فریقا بترکها تندفم کالنهر بهدم کیف پشساء » وهو 
موقف متطرف لا تتصف به « النفوس اازكية » » وهناك فريق آخر 
يريد أن يقطع النهر من ينبوعه » وهو موقف متطرف آیضا پخالف الطبيعة 
البشرية + ثم هو يرخى الموقف الوسط الذى لا يرفض هذه الميول لأنها 
لم تخلق سدى » بل يوجهها لخدمة الانسان » فيقول « أن هذه الصفات 
ما خلقت سدى ولا عبثا » وآنها بمنزلة ماء بسقی به الورد والشسوك 
والثمار والحطب ۰۰۰ فرآوا آن الکبر نهر بسقی به الغلو والفخر والبطر 
والظلم والمدوان » ویسقی به علو الهمة والأئفة والحمية وااراغسة 
الأعداء الله وقهر هم والعلو علیهم » وهذه درة ق صدفة » فصرفوا مجراه 
الى هذا الغراس » واستخرجوا الدر من صدفته » وقد رأى النبى صلى 
لله ليه وسلم أبا حجانة يتبختر بين المفین فقال : انها أشية بینضها 
لله الا فى مثل هذه المواضع » ٠‏ 





((۱) مدارج السالكين ۱۷۵/۲ 


۸ 


يتضح هذا الموقف المعتدل فى غريزة الجنس )١(‏ » فهم لا ينظرون 
اليه نظرة خجل » وقد تحجدثوا فى كتبهم عن محاسن الباه » وأركان 
النحاح وآداب الجماع » وكيفية الاغتسال وغير ذلك ؛ وآدركوا أنه 
طاقة تحتاج الى توجیه » وآن کبتها بدی الی اضطراب : وکان بعش 
٠‏ الزهاد والعلماء - مثل ابن عمر رخى الله عنهما يشيع هذه الطاقة 
قبل الصلاة « وذلك لتفریغ القلب لعيادة الله واخراج غفدة الشيطان 
مند » () ٠‏ ولكنهم ف الوقت نفسه لم يطلتوا العنان لهذه الغريزة ٠‏ فام 
بظیر فیهم مثل مزدك وزرادشت کما لاحظ آبو حیان » مع آنهم « آشد 
غلمة من غيرهم 4 0 ۰ 
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وقد تزتب علی الفاء الصراع نتاگج خطيرة » سواء كانت من جانب 
الفلاسفة آو غلاة التصوفة ۰ فالفلاسفة هدفوا الی مرحلة « السکون » 
ألتى يتغلبون فيها على الغرائز بحيث لا يناوئهم مناوىء » ومن هنا فهم 
يفضلون اللائكة على البشر (©) » وذلك لاستغنائها عن الغذاء وبقاء 
جوهرها كما يقول «سكويه () ٠‏ لقد أصبحوا من جنس الملائكة ولكن 


(۱) « ويقف أبو حامد من هذا الميل نفس الوقف الذی یقفه من الیول 
الاخری » فهو لیس مذموما ی ذاته » وليس محمودا فى ذائه أيضا » اذ ان فى 
كل ميل مقدارا محمودا ومقدارا مذموما.» ویکون هذا الیل محمودا عندها 
یتحتق فیه التدار الذی لابد منه لحفظ النوع » وبعبارة آخری : حين یکون 
مطبعا للعتل والشرع باستمرار وعلی حال من الاعتدال » ( الدراسات 
النفسية عند المسلمين ص ۱۸۸ ) ۰ 

'(؟) الاحياء "95/١‏ 

(۲) الامتاع والمؤائسة ١/؟4‏ 

(6) اخوان الصفا 5/1.؟ ٠‏ ربما كان من بقايا تأثير الفلسفة على 
الغزالى »> هو ماله فى بعض كتبه ( مقاصد الفلاسفة ص 178 ) الى تفضيل 
الملائكة )» وأن البشر دسعون لتحقيق مرحلة النورائية ¢ ای مرحلة الملائكة , 

(0) الهوامل والشوامل ص 11 . 


۹ 


ليس لهم فضل الملائكة ؛ فالملائكة مخلوقون لهذا وکل مسر لا خلق له » 
أما هم فقد عجزوا عن التحكم فى الصراع فأماتوه واحتجوا على طبيعتهم 
وظنوا أنهم قد أصبحوا خالصين لحياة المثل والنورائيية ؛ فاذا بهم 
بصبدون كمثل أفلاطون « ليست بذات لون ولا شسكل » )١(‏ ؛ أو كاله 
أرسطو يقف كالتمثال وحوله عساكر من خشب تحاكيه () ٠‏ 


أما غلاة المتصوفة فقد ادعوا حلول الله فيم « وكيف يتصور أن 
يحجيه شىء وهو الذى ظهر فى كل شىء » (') كما قال ابن عطاء الله 
السكندرى + ومن هنا ألغوا الصراع ؛ واطرحوا التكاليف » وأصبحوا 
موق السئولية ومن جنس الألهة الت تتفم ف“ النواميس الطبيمية م 
ولا ینتظر من موقف کهذا آن بثمر آخلاقا انسانية » فالأطر ثابتة » 
والانسان الکامل فى نظرهم لا بتغير منذ كان الیجود الی أبد الابدین 
کما یقول الدکتور آبو العلا عفیفی (*) » وضاع الالز ام الخلقی « واختفی 
الواجب مبداً أخلاقيا بسير بمقئضاه سلوك الائسان » کما بقرل الدکتور 
توفيق الطويل (۵) ۶ 


ما ونیا لوسطیة مین ی ر واگ اش 
تجعل الرء مترقبا ومتنبها » وداثما فى خشية أن تفلت منه الشسعرة 
الدقيقة » وهى صوفية » لا تخرج بالرء الی جنس الالهة » ولا توّدی به 
الى سكون كسكون الأموات ٠‏ 


:(۱) تاریخ الفلسفة اليونانية ص ۷۲ 

(۷) تاريخ الفلسفة اليونائية ص ۱۸۱ 

(۳) متابعة الأسرار ص ۸ ۰ واپن عطاء الله السکندری هو ابو النضل 
تاج الدین بن عطاء الله . ولد بالاسكندرية سنة ۱۲۵۹ م » وهو صوق مصری من 
اقطاب الشاذلية ومن آشهر مژلناته : الحکم العطائية - لطاتف النن -- 
التنوير فى اسقاط التدبیر . وتوفی سنة ۱۳۰٩‏ م .۰ 

(؟) محيى الدين بن عربی ص ۲۱ 

(۵) محیی الدین بن عربی ص ۱۷۲ 

( م ٤‏ س الوسطية ) 
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ولعل الوقت قد حان لكى نفرق بين سسكينة وسدون » فالسکون 
يعنى تجمد الحرحه واختماء اصراع بحيث تا رر الاو لدة الطییه لا 
بذوتها عدوها » وهی حالة تأتی نتیجه الامل والنظر البعيد عن ا.واقع 6 
فال پقتطع جزه! من الحياة ؛ ویصوغه ف قابپ فدری > آو فه قاعدة 
قد تعين علی فهم الحياة » ولکنها ابدا لن تكون بديلا عن الحياة ٠‏ يحلل 
برجسون فكرة الاله عند الفلاسفة )١(‏ ؛ فيراها ترتد في النهاية الى حالة 
ثابتة ٠‏ ان العقل يقلق حين يرى الاشياء في الواقم منحركة ومتفيرة 
وتنسل بين آیدینا » فيهتدى ‏ هن باب التقايل ل ادى فبكرة أن هناك 
نماذج ثابته وجوهرية » خلافا للأسياء الواقعية التى تتغير آمامنا ٠‏ ذلك 
هو اصل الفكرة ف مثل آفلاطون » وکان اله ارس صدى لتلك الأفكار 
عن النماذج الثابتة » وتواتر الفلاسفة بعد أرسطو على ذلك » حتى كان 
كر كثيرة مخزونة فى اللغة » وخيل للمفكر بعد أن أوغل المجتمع 
سعيدا » أن هذه النتاکج هی الاصل » وآنها نماذج « ما الاشیاء المتغيرة 
الا متحركات لها » ٠‏ وهكذا تنعكس الأمور نتيجة للفكر النظرى > يقول 
برجسون « وهذه الصفات بلتی لیست الا صورا اختطفت للحظة من 
الحركة » نأتى نحن فننظر اليها على أنها الواقع » وعلى آنها هی الجو هری 
وما ذلك الا لأنها هى ما يعنينا من فعلنا فى الأشيا ء؛ وهكذا يكون التوقف 
فى نظرنا سابقا علی الحركة آو آعلی من الحركة » ولا تکون الحركة الا 
اضطرابا پنزع الی السبکین » ومن ثم یسکون الثابت فوق التفیر » ولا 
يكون التغير آلا عجزا ونقصا وسعيا للشكل النهائى » . 

ويمكن أن ينطبق هذا التحايل على المداً الأسمى عنم الفلاسفة ؛ 
سواء كان يطاق عليه المحرك الأول » أو العقل الفعال » أو المطاع 4 أو 
المددأ الأول » أو العقفل الخالص » أو حتى اله المعتزلة » فمهما كانت 
الأسماء أو كانت مدلولاتها » فالنتيجة واحدة وهی : آننا ازاء اله مخلوق 


(() منبعا الاخلاق والدين ص ۲۵۷ 
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من نتاج البشر » بل ختاج فئة قليلة تجتر أفكارها , فلا يكون له تأثير 
على الحماهر © وهنا ينين التظيفة بخ الاه والفلاسنة آي ى غا 
تاتصق بالتجربة الحية » وقلة منعزلة تعيش وفقا لأفكار ثابتة ومقتطعة 
من الواقع الحى ٠‏ فترتمى آخر الأمر فى « آتاراکسیا الابیقریین » آو 
« آباثيا الرواقيين » على حد تعبير برجسون وهو يتحدث عن الأخلاق 
المغلقة » و«لتى هى نتيجة موقف عقلانى » )١(‏ 


أما السکین4 فیعرفها این القیم بأنها « الطمأنينة .والوقار والسكون 
الذى منزله الله على قلب عيده عند اضطرابه من شدة المخاوف فلا ينزعج 
سعد ذلك لما برد عليه « () فهی لا تعنی اختفباء الصراع فى حالة من 
السكون تشيه راحة الأموات » بل. تعنى تنظيم الحركة وتنقيتها من 
لافطا ات ٠‏ كايا امن الظمالينة كخلصي ارم ی فد اللخارنك 
« ولهذا أخير سبحانه عن أنز'لها على رسوله وعاى المؤمئين فى مواضيع 
القلق والاضطراب » كدوم الهجرة اذ هو وصاحبه ف الغار والعدو فوق 
رعوسهم » كما يقول ابن القيم « فهی لیست شیثا من وراء الحركة ولا 
تهدف الی العزلة » بل هی شیء پتولد ف ذروة الصراع ؛ وف ابان القلق 
والاضطراب » فیمنح النفس ثبابا » ولا یجعل القاق بتحول الى حالة 
مرضية منزعجة * فهی لیست حرکه فقط » ولیست سکویا فقط » بل هی 
شىء يجمع بين الحركة والسكون فى آنظومة آخبرة تسمي السكينة » وفه 
صفة الرسول ف الكتب المتقدمة « انى داعث نبيا أميا ؛ لیس بفظ لا 
غليظ » ولا صخاب فى الأسواق ؛ ولا متزين بالفحش » ولا قوال لاخنا » 
أسدده لكل جميل » وأهب له كل خلق کریم » ثم آجعل السركينة لباسه «)( 
فهی الخلق الذی لا بصل الی حد الصخب ف الأس_واق ؛ وهى ااوقار 
عند نبى يأكل الطعام ويمثى فى الأسواق ٠‏ 
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ويتحدث ابن القيم عن منازل للسالكين تثمر فى النهاية موقفا خلقيا » 
لا ينعزل عن الدنيا ولكنه لا يغرق فيها » ولا بنسی الآخرة واكنه لا يصل 
انى جنس اللائكة + فمنزلة السکینه تثمر سکون الخائف الیه » ومسلى 
الحزین والضجر به » واستکانة صاحب العصیه له ۰ ومنزلة الرضا تثمر : 
استواء الحالات فى النعمة والبلية والرضا بحسن اختيار الله 6 وسقوط 
الخصومة مع الخلق » والخلاص من المسألة والالحاح ٠‏ 

وتلك الأخلاق فى مجموعها نستطيع أن نصفها بأنها أخلاق قوة » 
لا بالعنی الذى أشسار اليه نيتشه والذى يهدف الى التسلط متأثرا 
بشوبنهور وفاجنر )١(‏ » بل قوة الذى يرتبط بالحياة ويأخذ بالأسباب » 
ولكن لا تستعبده الحياة » ولا يصير نهبا للمشاعر الضارة » فهو يؤمن 
بحسن اختيار الله له » ومن هنا تستوى الحالات عنده فى النعمة واليلية » 
فلا يندفع مع ألسرور ان جاءه خير ؛ ولا يندفع مع الحزن ان جاءه شر » , 
ولا يدخل فى صراعات ضارة مع الآخرين تشله عن الهدف الحقيقى 
« فلو رجع العبد الى السيب والموجب لكان اشتغاله بدفعه أجدى » ٠‏ 


وهذا يحدد مفهوم « الفقر » الذى امتدحه الاسلام » فهو لا يعنى 
الانصراف عن طبيات الحياة واازهد ف الادة والرضا بالقليل » وسقوط 
الهمة الذى يؤدى الى السؤال والالحاح » ولكنه لا يعنى أيضا الانشغال 
بالمادة حتى تستهيده فان هذا یناف حال التوكل ٠‏ وانما هو يعنى حالة 
وسطی » وهی آن بأخذ بأسیاب الحياة دون أن تستعبده » أن يضرب فى 
الأسباب الدنيوية ولكن لا يصير نهبا للمش_اعر الضارة « قيل للامام 
أحمد : آيكون الوجل زاهدا ومعه ألف دينار ؟ قال : نعم ؛ على شريطة 
آلا فرح اذا زادت » ولا بحزن اذا نقصت ۰ ولهذا کان الصحابة أزهد 
الأمة مع ما فى آیدیهم من الثموال ۰ وقیل اسفیان الثوری : ایکون ذو 





of; 


الال زاهدا ؟ قال : نعم » أن كان اذا زيد ف ماله شسکر » وان نقص ۱ 
شکر وصدر 4 )0( ۰ 


وتکون نتيجة السکينة فى آخر الأمر حالة وسطى بين السکون 
والانزعاج » بتحفق فیها - وف معترك الحياة -- برد القلب وبعده عن 
القلق » واحساسه بالرضا الذی لا بصل الی حد الجمود » آو باختصار 
يصل الى حالة « الأنفس المطمئنة » التی ذکرها القرآن الکریم « يأيتها 
النفس الطمکنة » ارجعی الی ربك راضية مرضية » فادخلی فق عبادی » 
وادخلی جنثی » () « الذين آمنوا وتطمئن قلوبهم بذكر الله » آلا بذکر 
الله تطمتن القلوب » (۲) + انها آنفس راضية » رطبة » تحس بالسلام 
وبالثقة ف النتاکج » التی لن تخیب آبدا » مادامت هناك عناية الهية 
عادلة ۰ 

6 6 * 

أن الفرق بين السكينة والسكون انما هو نتيجة لنقط البدء عند 
أخلاق تقوم على الفلسفة » وأخلاق نقرم على الدين ٠‏ فالأخلاق التی 
تقوم على الفلسفة انما هی علم وقواعد » والفاضل عند آفلاطون هو 
و الال عن الم بالخ ویعرف ما یجب آن یشم کل حلة >( 
وعند آرسطو « هو الذى يعمل بموجب القاعدة القويمة » (") ۰ 


وتفتقد الحماسة وجو الانفعال » ومن هنا لم تصل الفلسفة البونانية فى 
رأيه الى التصوف الكامل » وحقا قد انتهت عند أفلوطين الى حالة الوجد 


(1). مدارج السالکین: ۲۱۳/۱ 
() الفجر ۲۷ س ۲۰ 

(۲) الرعد ۲۸ أ 

(5) تاريخ الفلسفة اليونانية 5 
(0) ناریح الفلسفة اليونانية 195 
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« ولکنه لم يتجاوزها الى الحااة التى ينقلب فيها التأمل عملا » فتتحذ 
ارادة الانسان بارادة الله » وكان الصعود الى أعلى من هذا هبوطا ى 
رایه ؛ ول ما عبر عنه فی کلام رام ۰ ونه ای کو اوت 
الكاملة » فقال « ان العمل یضعف التأمل » » وهو بهذاا قد ظل أميئا على 
النزعة العقلية اليونانية » )١(‏ * 


أما الأخلاق التى تقوم على الدين فهى تنفر من الج‌دل الذهنی 
والنظريات العقلية » وتهتم بالعمل » فالبخارى فى كتاب « الايمان » لا 
یشرح ماهیات » ولا بقدم تعاریف » ولا پنتبع تقسيمات عقلية » ولكنه 
بشبر الى سلوك ومواقف عملية » فهو بتحدث عن «باب دعاوکم ایه‌انکم 2 
باب السلم من سلم السلمون من لسانه ویده -- باب حب الرسول صلی 
الله عليه وسلم من الايمان - باب حلاوة الايمان ‏ باب الحياء من 
الايمان ‏ باب من قال ان الايمان هو العمل ب باب الصلاة من الایمان -- 
یاب ما جاء آن الأعمال بالنية » ۰ وف داب العلم لا يقدم جدلا؛ حول 
الحس الشترك والقوة التصورة والقوة الم همية والفوة الذاکرة » ومکان 
كل منها فى مقدم الدماغ أو وسطه أو مؤخره » وغير ذلك مما يكثر فى 
كتب الفلاسفة المسامين وغيرهم ٠‏ وأكئه بتحدث عن « باب قول النبى 
صلى الله عليه وسلم رب ميلغ أوعى من سامع - باب العام قبل القول 
والعمل وأن العلماء ورئة الأنمياء ‏ باب من يرد الله به خيرا يفقهه فى 
الدين - باب فضل من علم وعلم ۰۰۰ الخ » ٠‏ 


ولم نکن الدن الفاضلة ق الاخسلاق الدينية هندسة تهتم بالظهر 
الخارجی » ویقوم الالزام الخلقی فیها علی القانون » 5 تكن حلما 
يدور ف أذهان الفلاسفة بعيدا عن الحياة والجماهیر » وق حالة من 
E‏ المرء أن محققها 
ولو لم يكن فيلسوفا » لأنها تقوم على سلوك مخدد وأعمال واضحة » 
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يسيج ذو القرئين فى الأرض فيلقى « أمة مقصدة مقتصدة يقسمون 
بالسوية . ویحکمون بالعدل » ویتاسون ویتراحمون » حالهم وأحدة » 
وکلمتهم والحدة » وآخلاقهم شبيهة » وطریقتهم مس_تقيمة » وقلوبهم 
متالفه » وسيرتهم حسنه » وقبورهم بآبواب بيوتهم » ولیس علی بیونهم 
آبواب . ولیس علیهم آمراء » ولیس بینهم قضاُ » ولپس بینهم آغنیاء 
ولا ملوك ولا آسراف » ولا بتفاوتون ولا پتفاضلون ؛ ولا یختلفون ولا 
بتناز عون ولا یستبون ولا یقتتلون ولا بقحطون ولا بحسردون » ولا 
تصیبعم لفات التی تصیب الناس » يهم آطول الناس آعمارا » وئیس 
بینهم مسکین ولا مقتر » ولا فظ ولا غلبظ » ۰ 


تك هی مدينة فاضلة ذکرها الطبری ف تفسیره () » وقد تحقق 
فيها ما دعت اليه كثب الفلاسفة والحرکات السياسية العاصرة » من 
حرية واشثراكية وعدالة اجتماعية » ولم تکن نتیجة فرانین آو لوائح 
عقلية تهتم بالمظهر 'الخارجى » بل كانث نتيخة ساوك ينيع من اقتناع 
داخلى » فقد أخذ ذو القرنين يسألهم عن حالهم » وأخذواا يجدبونه 
« ما بال قبور موتاکم علی آبواب بیوتکم ٠‏ قالوا : عمذا فعلنا ذلك اثلا 
ننسی الوت ولا پخرج ذکره من قلوبنا ۰ قال : فما بال بیوتکم لیس غلیها 
آبواب » قالو/ : لیس فینا متهم » ولیس فینا الا أمين مؤتمن ٠‏ قال : ما 
بألكم ليس عليكم آمراء ۰ قالواً : لا نتظالم » قال : فما بالکم ليس فيكم 
حكام ؟ قاله ا : لا نتخاصم ٠‏ قال : فما بالکم لیس فیکم آغنیاء ۰ قالوا : 
لا نتكاثر ٠‏ قال : فما بالكم ليس فيكم ماوك ٠‏ قالوا : لا نتکابر + قال : 
فما بالكم لأ تتنازعون ولا تختلفون ٠‏ قالوا من قبل آلفة قلوبنا وصلاح 
ذات بیننا + قال : فما بالکم #سند»ءن ولا تقئتلون + قالوا : من شيل آنا 
عُلبنا طبائعنا بالعزم ومسستا آنفستا بالاحلام ۰ قال : فما بال کمتکم 


(۷۱ سورة الكهف ٩۲‏ 
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واحدة وطریقتکم مستقیمة مستویه ٠‏ قالوا : من قدل آنا لا نتکاذب ولا 
نتخادع ولا یخدع بعخسنا بعضبا ۰ قال : فأخبرونی من این تشابهت 
قلویکم واعتدات سیرتکم ۰ قالوا : صحت صدورنا » فنزع بذاك الغل 
والحسد من قلوبنا » قال : فما بالکم لیس فیکم مسکین ولا فقیر » قالوا : 
من قبل آنا نقتسم بالسوية ۰ قال : فما بالکم لیس فیکم فظ ولا غلیظ + 
قالوا : من قبل الذل والتراضع + قال : فما جعاكم آطول الناس آعمارا ٠‏ ' 
قالوا : من قبل آنا نتعاطی الحق ونحسکم بالمدل » قال : فما بالکم لا 
تفحطون ۰ قالوا : لا نمل من الاستغنار ۰ قال : فما بالکم لا تحردون ۰ 
قالوا : من قبل أنا وطأنا أنفسنا لابلاء منذ كنا وأحديناه وحرصنا عليه 
فعرينا منه ٠‏ قال : فما بالكم لا تصبيكم الآفات كما تصيب الئاس ٠‏ 
قالوا : لا نتوكل على غير الله ولا نعمل بالأنواء والنجوم » * 

ويخيل لى أن عصر الرسول وأبى بكر وعمر قد حقق تلك الدينة 
الفاضلة عملیا » فقد طبقوا الوسطية العربية ٠‏ التى اتخذت من العدالة 
سمة رئیسیه لها » وکانوا پتبعون الحق هنا والدق هناك » ثم یضمونه ف 
أنظومة أخيرة » لها ملامحها الخاصة » فهی تعتمد علی ااعمل والقرب من 
التجربة الحية » دون الالتصاق بها وعدم مجاوزتها » وهی تتمیز بالحركة 
التى تدل على الحياة وعلى القلق الصحی » وهی تعترف بالضعف البشری 
آمام التجارب التنوعة والختلفة » وتدرك دقة الوصصول الى الشسعرة 
الرقيقة ؛ فتلتمس الهداية من آلعناية الالهية ۰ 


%* و 9 


أن الوقوع على الشعرة الدقيقة يحتاج إلى بصيرة وتوفيق » فما 
أسهل آن يلتيس الأمر بين السكينة والسكون » بين التوكل والتواكل » بين 
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السلام والاستسلام ء بين الهون والهون ٠ )١(‏ وحينئذ ستكون السقطة 
عنيقة » لآن المرء سيفقد الشعرة ويميل الى جانپ » وهذا يعنى تحطم 
الأنظومة الءربية ء وتجمد الحركة التى تتميز بها الوسطية العربية » الثى 
تنظر بعين الى جانب » وبالعين الأخرى الى ااجائب الآخر » دون أن 
تغمضهما أحدهما أو كلبهما ٠‏ لأن هذا يعنى الذنوم أو المرت »؛ أو يعنى 
المرض' على أحسن الفروض ٠‏ 

وفعلا » ولظروف سياسية واجتماعية وخارجية () » تحطمت 
الأنظومة فى العصر الحديث وتعطلت الحركة (لوازنة ‏ والتيست مفاهيم 
الألفاظ » فاختلطت السكينة بالسكون والهون مالهون ٠‏ 

انما أوتى العرب من قبل تلك الشعرة الرقيقة » وأدرك الكر 
السيىء ‏ الممثل ف العنصر الخارجى - حرج تاك النقطة » فافتاد العرب 
منها » كما يقتاد الحمار من أنفه » اذا لم ننزعج من هذا التشبيه الذى 
أطلق على عطيل وهو فى ابان معنته (7) ۰ 

ثم تمادت 'المساة وسقط البطل بصورة عذيفة » وأصبح الذى كان 
عطيلا طفلا تسوقه الخيزرانة » ويلخص مأسباته فى النهاية بأسلوب 
درامی « رجل غلب الاسی عینیه » على أنهما ام تكن من شيمتهما الیکاء » 
غذرفتا من الدموع آغزر ما تنضجه آشسچار جزيرة العرب من صيمغها 
الشساق 4 ٠‏ 

* و لا 





(1) ۲ وعباد الرحمن الذن يمشون على الأرض هونا » ای سكينة 
ووقارا » متواضعين غير أشرين ولا مرحین ولا متکبرین . قال الحسن : علماء 
حلماء . وقال محمد بن الحنفية : اصحاب وقار وعفة لا یسفهون 1 وان سنه 
علیم حلموا ۰ والهون بالنتح فی اللفة : الرفق واللین ۰ والهون بالضم ؛ 
الهوان فالفتوح وئه صمييقة أهل الایمان ¢ والضیوم صفة أهل الكفر. ( 
( المدارج ۱۸۳۳/۲ 4 .۰ 

(؟) أنظر ٠‏ االعرب ص ۰؟ 

(۳) عطیل ص ۳؟ 


المعسل المالث 
الجمسال 


قد تكون « الفترة الممتدة من عهد اليونان الى القرن السابع عشر 
خالی 8 من فلسفة النن بالعنی الاصلی الکلمة » () کمسا پقول 
بندتوكروتشيه ٠‏ ولكن هذا لا يمنع من أن تکرن هناك آراء فلسفية عامة 
عن الفن وأثره وعلاقته بالعلوم لأخرى وخ لا را 
بوظائف الانسان العضوية أو مكتسباته الاجتماعية » .ذلك عند أفلاطون 
وآرسطو والفارابی والنزالی وغیرهم » ممن یمکن آن بشکل,| الخلفية 
التاريخية لعلم 'للجمال » الذى استقل فى العصر الحديث عن غيره وتميزت 


مپادینه * 


واذا كان لعلم الجمال ‏ كعام ‏ مبادئه العامة التى تتناول 
الانسان کانسان 4 وذاك كحديثه عن الفن والفكر والعاطفة والخيال 
واللذة والعرفة () » فان له میادینه الخاصة » غمن البدهی أن « الذوق 
الانسانی » بختلف من مج مجتمع آلی مجتمع » بل ومن فرد آلی فرد » وغنا 





سنة ١5117‏ م ۰ 


0 راجع ؛ 

1 فلسسفة الجمال : تأليف أ.ف. جاريت . وثرجمة عبد الحمید یونس 
وآخرین ۰ 

ب ل الفن والجتمع : تالیف هاوزر وترجهة الدکتور ناد زکریا . 

ج - الفنون والانسان : تألیف اروین آدمان » وترجمة مصطفی حبیب . 

د فى علم الجمال : تاليف هئری لوفافر ۰ وترجمة مخمد عیتانی ۰ 

ه س معنی الفن : ثالبفه قربرت ريد . وترجمة سامی خشبة ۰ 


+ 


ييرز التحدى الذى يواجهه هذا العلم » وهو البحث عن المطلق داخل 
لد لنسبى ۾ وعن الثبات داخل المتغير ۰ 


وقد يبدو عنوان هذا الفصل مثيرا للتساؤل ٠‏ فالشسائع ان الدراسات 
الجمالية تهتم بالمسائل العامة » التى تدور حول طبيعة الفن » ونشترك 
فيها جمیع «لامم » وبسیب هذا نفی بعض الدارسين أن يكون هناك علم 
يسمى « علم الجمال » لأن موضوعه الأعمال الفنية » والعمل الفنی فرید 
من نوعه ؛ ويمثل حالة خاصة » وبتعذر أن يكون هناك شىء مشترك بين 
هذه الأعمال ٠‏ 


وقد جاء هذا الفهم الشائع نتيجة للنظريات القديمة » التى فصلت 
بين تستنتاجاتها ومين الأعمال الفنية » وخضعت لنظریات فلسفیة مسيقة » 
عن الوجود والائسان » لقد كانت تسير - کما بلاحظ فيشر موطهاة5ة ل 
من أعلى الى أسفل (6 ٠‏ 


وقد يكون فى هذا الفهم الشائم بعض الصواب » ولكن هناك صوابا 
آخر یکمله » وهو جانب الخصوصية فق الدراسات الجم‌الية » والتی 
تخضم للذوق » وهو ثیء پختلف باختلاف الزمان والکان » ویضرب 
جیروم ستو لنیئز عانصاماگ عدهتعآ ‏ مثالا الذوق التعیر » آن صفة مثل 
( الانسجام » پراها عماء الجمال » هی الاساس لتفسير القيمة 
الاستطيقية علی مدی العصور » ولکن مفهوم هذه الصفة پختلف من 
مفكر الى آخر » ويخضع للمتغيرات التاريخية » قدا بسیطر مفهوم ف 
عصر ما ؛ وينظر آليه على أنه مصدر كل قيمة استطيقية » ثم يتفي الذوق 
بمضی الزمن » ویظهر خفن آضر مختلف » ویوّدی إلى مفهوم جديد » 
ا ل م ف ی 





(۱) النقد الفنی ص ۲۷ 


۱ 


ومن هذا الفهوم لعلم الجمال ؛ الذى بتكامل فيه العام مع الخاص » 
يأتى هذا السلا ان لا و ار ی 
أعلى الى أسفل كما قيل » بل انه يبحثه خلال منجزات حضارة معينة » 
شکلت ذوغا خاصا » بلقی سمانه على مختلف الفنون ٠‏ 


وهذا الفصل يعتير مساهمة فى البحث عن علم جمال عربى » فهو 
أولا سيناقش الآراء التى قالها المفكرون باللغة العربية حول فلسبفة 
الفن وموضوع الجمال ؛ ويحاول أن يمتحن مصدر هذه الآراء ومدى 
تقبل الواقع العربى لها ومدى مساهمتها فى التيار الابداعى » ومن هذا 
المنطلق س_يتعرض لآراء الفلاسفة واللمتكلمين والمتصوفة والأدياء 
والبلاغيين ٠‏ وهو ثانيا سيقترح معيارا منتزعا من روح الوسطية 
العربية + ويشیر الى القسهات الاصيلة للذوق' الترمى م : 


: الفلاسفة‎ ١ 


ان القارىء لأفكار الفلاسفة الاسلاميين يدرك من الوهلة الأولى 

آنه آمام نبت غریب ؛ انها تتحدث عن الشسعر والخطابة بمعزل عن 
النصوص » فاین سينا مثلا ( ت 458 ه ) يعرف الشسعر على طريقة 
المناطقة » فى الاعتماد على الجنس والاخراج بالفصل وتتبع وجوه النظر 
المختلفة عند اللغوى والنحوى والمنطقى ٠ )١(‏ وهو فى كتابه « الخطابة » 
لا يرجع الى النصوص العربية » وانما يكثر من الاشارة الى المعلم 
الأول « أرسطو » ؛ والى أعلام بوئائية واستشهادات يونائية » وهو 
كما لاحظ الدكتور ابراهيم مدكور فى تصديره لهذا الكتاب - « يصدر 
في كل هذا عن أرسطو » بردد آراءه ویرد على معارضیه » ويقدم لنا ف 
الخطابة » آوضح صورة لا کتبه العلم الأول باأيونانية » وقد يختلف 
فى بعض التفاصیل والجزئیات » کنبویب الکنساب وثعریف بعض 





(۱) جوامع علم الوسپتی ص 1۲۲. 
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الصطلحات » ولکن آراءه البلافية تحمل شارة أرسطية واضحة » ولعله 
في حرصه على تأثر خطا أستاذه » لم يحاول أن يمزج هذه الأراء بالأدب 
العربی ازج الذى كنا نصه » ٠‏ 

قلد الفلاسفة الاسلامیون آرسطر حذو النعل بالنعل على حد تعبيرٍ 
ابن خلدون )١(‏ » وقد انعكس هذا على موقفهم من المخيلة » فأرسطو يقلل 
من آهمية التخیل ولا یعتبره تفکیرا » بل هو سبیه الاحساسات الا آنه 
لا هبولی له ) » وقد آکد الفلاسبفة الاسلاميون هذا الاتجاه » فاين رشح 
(ت موه ه ) يضع القوة التخيلية فى وضع آقل من القوة النطقية » بل هی 
فى نظره من جنس الحس ويمكن أن توجد لدى الحيوان (') + وابن سينا 
يجعل التخيل ف منزلة أقل من الحس ؛ اذ هو « حس ضعرف كأنه أثر عن 
حس وبلذ بالتذكر أو بالتأمل » () +٠‏ وعلى الرغم من أن اخوان الصفا 
يدرجون القوة التخيلية فى الرنتب الروحانية » ویتحدثون عن عجائبها » 
وآن الانسان یمکنه آن بتخل بها جماز علی رآس نخلة » آو نخلة ثابته على 
جلهر جمل » آو حمارا له رس انسان » ویمکنه من خلالها آن یجول ف 
الشرق والغرب والبر والبحر » الا أنهم پحذرون منها لأنها تحكم على 
حقائق الأشياء بلا روية » مثلما يفعل الصبیان والجهال ؛ ويدعون الى 
الاعتماد على الحجة والبرهان () ٠‏ 


ان كل ذلك ينسجم مع التفكير الاغريقى الذى بعلى من ثسأن 'العقل» 
وقد أدرك ابن خلدون بتحليل ذكى هذا الأساس الذى اعتمد عليه 
الفلاسفة الاغريقيون ثم الاسلامیون من بعدهم » فهم پقرلون الوجود 
يدرك بالأقيسة العقلية و اخترعواه اذاك النطق الذی دمیز بل الخطآً 


(۱) القدمة ص ۵۱۵ 

(۲) انظر : « الثفس » لارسطو ۱۰۳ بت ۱۲۰ 
() تلخیص کناب النفس ص ۵ 

(؟) الخطابة ص ۱.۰ 


٩۳ 


والصواب » ثم يزعمون « أن السعادة فى ادراك الموجودات كلها ؛ ما في 
الذات الالهية » ووجب عندهم أن يكون الفلك نفس وعقل كما للاسبان م 


ان موقثف الفلاسفة من المخيلة 4 ومن الانفعال بوجه عام ؛ بثلون 
بهذا ' الأساس الذى يشيد بالعقل » ویجعله مصدر کل شىء + لنتوقف قليلا 
عند تطيلهم لما يسمونه « الاذة والألم » فسنچد هذا التحليل يؤدي ف 
النهابة الى هذه الغاية ۰ 


ان الموجود ف كلام الحكماء ‏ كما یقول صسدر الدين محمد 
ابن الشسیبرازی (ت ۱۰۵۰ ھ) س يشان تعریف اباذه و للم هي 
٠‏ ادراك اللائم والناف » مما يعطى اللذة سيا من الثبات » ولکن ؛لطبیب 
محمد بن زكريا الرازى ( ت ١إم‏ ه ) يركز على الحركة بين اللاثم وغير 
الملاكم « فاللذة عبارة عن الخروج عن الحالة غير الطبيعية ؛ والألم عبارة 

عن الخروج عن الحالة الطبيعية » فعلى هذا لم يكن لشىء من اللذات 
وجود 0 » )١(‏ » أما الحالة الطديعية فهى لبست باذة ولا ألم ومن هنا 
فهى لا تدرك بالحس » فالرازى يركز على الحركة » ولا ت, جد اللذة الا بعد 
ا اسئمرت صارت ألما ٠‏ وقد تابعد ى ذلك اخوان الصفا » فانلذة 
عندهم فى « رجو ع اللزاج لاي ا و 
ا ار لاد الا بعد نا ا ا 
محسوس يخرج المزاج من الاعتدال فان الحاسة تكرهه وتتأام منه » وكل 
محسوس برد امراج الى الاعتدال فان الحاسة تحبه وتتلذذ به » () * 


ود لفی مذهب الرازى وهن تایعه الرفض من معظم الفلاسفة 6 
لأنه لا يؤمن بالثبات فى مفهوم اللذة » وقد رد علیه ناصر الددن عبد الله 





(1) رسائل فلسقية ص ۱8۴ 
4۷ اخوان الصنا ۲۲۹/۲ 
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این عمر البیضاوی ف کتسابه « طوالم التنوار ف شرح كتاب مطالع 
9 » فلیس حتما آن پسبق اللذة الم » فقد پلتذ الانسان بالنظر 

لى وجه مليح » مع آنه لم يكن له شعور بذلك الوجه من قبل حتى تكون 
تدك اللذة خلاصا من الالم » ورد عليه آيضا حميد الدين أحمد بن عيد الله 
الکرمانی ( ت ۱۱ ه ) بأآن من اللذات ما هو سرمدى لا يزول ويوجد لا 
عن مكروه تقدمه » وذلك مثل لذات الآخرة ٠ )١(‏ 

ومهما کان الحوار حول تحديد ماهية اللذة » فان الفلاسفة يتفقون 
على تفضيل لذة العقل والبحث » وجعلوا پفصلون الواضع التی تفضل 
فیها اللذات العقلية فنراها عند ابن رشد () » وعند مسکویه (؟) » وعند 
اخوان الصفا (*) » وغیرهم من الفلاسفة الذین یرون آن اللذات العقلية آتم 
واکمل » فهی سرمدية وأزلية ٠‏ 

ومن هنا اهتم الفلاسفة بشرح وسيلة الاتصال بالعقل الأول » 
آو العقل الفعال » آو الطباع التام » وجعلوا - کما ذکر ابن خلدون ‏ 
یعکنون علی کتاب الشفاء والنجاء والاشارات وتلاخیص ابن رشد وتالیف 
آرسطو » بلتمسون السعادة فیها » ومستندهم فى ذلك « أن من حصل له 
ادراك العقل الفعال واتصل به فى حياته » فقد حصل حظه من السعادة «)( 
حتی یصل الرء الی مرحلة الصوفیة » وهی صوفیه لیست نتيجة الوجد 
والذوق کما سنشرح فپما بعد » بل هی نتپچة البحث والتأمل والارتباط 
بنظريات فاكية وميتافريقية » انه تصوف فلسفی یقول عنه الدکتور مدکور 
« فین الفارابی اي ابن رشد اعتنق فلاسفة الاسلام نظرية السعادة 
بلا استثناء » والفاربی وابن سینا يدعمان هذه السعادة رسا على 





(۱ رسائل غلسفية ص ۳۲۷ 

!)( تلخیص کتاب النفس ص ۷۰ 
(۲) تهذیب الاخلاق ص مه 

(6) اخوان الصفا ۲۹۱/۳ 

(۵) القدمة ۵۱۸ 
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واین ماجة و این طفیل بوسعان الجانب العمای واین رسد بعود أخيرا 
فيقرر مع أرسطو أن الخير الأسمى لا يتم الا بالعلم واللمل ()) ۰ 


فواضح اذن أن اللذة و الألم » ثم البهجه والسعادة » ثم الاتصال 
تكون عند الفلاسفة والصوفية عن طريق العقل » وواضح أيضا أن التركيز 
على العقل بهذه الصورة أمر لا يتفق والحضارة العربية » ولتى لا تتنكر 
للعقل ولكنها تضعه مكانه » وتعتبره وسيلة لخدمة الانسان فى حیاثه الدنیا 
كما يستخدم حواسه « اذ البراهين والأدلة من جملة المدارك الجسمانية » 
لأنها بالقوى الدماغية من الخيال والفكر والذكر » () ٠‏ 

وعلى ذلك فلن نتوقع لنظرباتهم أن تختمر فى الفكر العربى » وأن 
تخرج من بين أعطافها آراء جمالية » تنتزع من الابداع العربى وتخدمه 
فى الوقت نفسه » فهى نظريات غريبة عن الذوق العربى » وثلاقى الاعراض 
والهجوم ٠‏ 
۲ س التكامرن ٠‏ 

وینطیق هذا على علماء الكلام أيضا 6 فهم ند وقعوا ف دائرة 
الفلسفة ولم يستطيعوا الفكاك منها » پزعمون آنهم يدافعون عن العقيدة 
پمناهج الفلسفه » والحقيقة أنهم قد أقحموا على الدين ما ایس من طبيعته 
من ناحية » ووقفوا موقف الدفاع من الناحية الأخرى » وهو موقف لا ينتج 
ابدائعا » لأن المدافع محصور فى الدائرة التى يقترحها خصمه ٠‏ 

ومن هنا فلن نتوقع من علماء الکلام اضافات للعلوم الجمالية » بل 
الذى حدث هو انتكاسات حصرت التفكير فى دائرة ضيقة ومغاقة ٠‏ فمثلا 
موضوع « اللذة والألم » الذى تحدث فيه الفلاسفة وآدلوا بآراء مهما 





)١(‏ فى الفلسفة الاسلامية ص 5ه 
(۲) القدمة ص ۵۸۵ 
١‏ م 6 سب الوسطية 
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کانت غريبة عن البيثة فانها قريية الصلة بالتذوق والاحساس » فد 
حاولوا أن بقثردوا من ماهية اللذة » وهل تتميز بالثيات أو بالتغين » 
وما الحدود التى تفصلها عن الألم » وما ألعلاقة بين اللذات الحسسية 
واللذات الحقلية » ومأ العلاقة بين اللذة والخير والنافع ٠‏ 


بان هذا الموضوع قد درسه علماء الكلام تحت عنوان جدید هو 
« الحسن والقبح » » ولکن بعد آن حولوه الی عظام معروقه » وانتزعوه 
من الیدان الانسانی الی الیدان الالهی » فاختفت الاشارات حول الملائم 
وغير الملائم » والنافع والضار » والخیر والشر » لیصیح الدسن ف آفعال 
العباد « ما يكون متعلق اللدح فى العاجل والثواب ف الآجل » (ا) ء فلم 
و افك ى الضين جول یرم ووقيته وباق تانود وغين ذاه 
مما يدخل فى دائرة « الجميل » » بل توجه الاهتمام الى تقويم الحسن 
والحكم عليه » هل هذا فعل ممدوح أو مذموم > وهل يثاب علیه الرء 
أو يعاقب » وما الذى دل على حسنه أو قبحه » هل هو الشرع آو العثل » 
وما هو الحلال والحرام » وما هو الواجب والحظور والباح » وهل الباح 
پثاب علیه آء أنه أمر لا يحكم عليه بئواب آو عقاب » وما دلیل کل فريق 
من الکتاب والسنة ۰ 


وراح کل فریق بستدل علی آرائه بحسب منزعه الفکری » فالعتزله 
پرون آن الحسن ذاتى وليس أمرا اضافيا يضيفه الشرع » وهو اذاك يدرك 
بالعقل » والذی هو مناط الثواب والعقاب » وقد استدلوا على ذلك بأدلة 
عقلية تنسجم مع فكرتهم العامة عن حرية العبد وخلق الأفعال * 


ولکن الاشاعرة پرون (') أن الحسن أمر يضيفه الشرع » وهو أمر 
اعتباری قد پنسخ » فیصبح الحسن قبحا آو بالعکس » والعقل لا يدرك 


(۱) التعریفات ص ۳۸ 
۳( أبو الحسن الأشعرى ص ١ه ٠‏ 


¥ 


الحسن » فالحسن ما حسنه الشرع و القبح ما قبحه الشرع وظلوا يبحثون 
عن الأدلة التى تنسجم مع مذهب أهل السنة ‏ والأشاعرة جزء منهم كما 
بوکد آبو الحسن الأشعرى اام ف أن الله خالق لأفعال العباد ٠‏ 


وقد حاول الماتريدية الجمع بين الرأيين » فهم يرون كالمعتزلة أن 
الحسن ذاتى فى الأشياء وليس آمرا اضافيا » ولكنهم يرون أن الثواب 
والعقاب فى الآخرة مناط بتبليغ الشرع كما قال الأشاعرة ٠‏ 


وغير ذلك من آراء (') انتزعت موضوع اللذة والألم من المجال 
الانسانی » لتحصره فى موضوع الحسن والقبح‌آلذی پرتبط بتقويم الأسياء 
والحکم علیها » ویدخل فى مبحثی الخیر والحق آکثر من مبحث الجمال ٠‏ 
وواضح آن النظریات الجمالية التی تتصدث عن السلاقة بین الفنون 
والانسان » لا بمکن آن تنمو داخل هذا الیدان الالهی » لأن البحث ف 
هذا الميدان ينصب على الحسن أو الفضيلة فى جانبها الدینی ,السلوکی ۰ 


ومن هنا کان التکلمون انحسارا للموقف الفلسفی » فهم فلاسفة 
فى رداء كهنوتى » لقد انتزعوا الفلسفة من موقفها الکلی لیحصروها ف 
دائرة ضيقة » ليس هذا فى موضوع « اللذة والالم » فقط » بل ف معظم 
الوضوعات فهم ینقلونها من جانبها الکلی الذی بثعرض اناقشة الأشباء 
برحابة » ویتحدث عن علاقة الانسان بالله » جنيا الى جنب مع ءلاقته 
بالمجتمع » أو عن وظائفه العضوية » فبدلا من أن كان الفيلسوف ينظر ل 
كما لاحظ ابن خلدون ‏ فى الوجود المطلق » أصبح المتكلم ينظر فى 
الوجود من حيث دلالته على الموجد () ٠‏ 


؟؟6/١ مقالات الاسلاميين‎ )١( 

() راجم : اللل والئحل للشهرستانى ‏ الغرق بين الفرق للبغدادى س 
الفصل ف الملل والأهواء والنحل لابن حزم ٠‏ 

:(؟) المتدمة ص 5551 


م" 


وقد حاول الامام محمد عيده ( ۱۹۰١ ١1449‏ م( أن يكسر جمود 
المتكمين » وأن يعود بهذا الموضوع الى جانبه الکلی » فبحث الحسن 
والقبح جنبا الى جنب مع اللذة والالم » والجمال والدمامة » والضار 
والنافع » وعلاقة ذلك بالذاكرة والمخيلة والمفكرة ٠‏ 

ولكنه أذا كان قد کسر جمود المتكلمين » فقد وقع فى غرية الفلاسفة » 
فاراوه (') حول ابلذة والالم اشبه بآراء كثير من العملاسفة » فيعرف 
« الخيال » تعريفا مماتلا لما فى كتبهم » وهو آنه يجسم اشىء اذى 
نذكره » ثم ينشىء له مثال لذة أو ألم » ويشيد بدور ادقوة المفكرة وأن 
العقل يدرك حسن الأشياء » وأن المستدل بالبرهان قد يصل الى السعادة 
ف النفس وأنها تكون بمعرفة الله وبالفضائل + 

ولسنا ندرى هل هو ف ذلك پتبنی موقف "لعتزلة فی أن الحسن 
عقلى » أو أنه يضيف الى ذلك موقف الماتريدية » لأنه يرى بعد ذلك أن 
بعض الناس لا يستطيع الوصول بنفسه الى حسن الأفعال وأنه يحتاج 
الى معين » وذلك المعين هو النبى ٠‏ وسواء أكان هذا آم ذاك فائنا تأخذ 
منه الشىء المشترك بين المعتزلة والماتريدية وهو الرجوع الى العقل 
ف الحكم على حسن الأشياء » بل نرتد به الى موقف الفلاسفة الاسلاميين 
وفلاسفة العقل المعاصرين » فهو يؤمن - كما يذكر الدكتور عثمان أمين ‏ 
بأن التميبز بين الخير والشر انما هو سآن من شئون العقل « وقد جرى فى 
هذه النظرية على سنة الأخلاقيين العقليين الممدثين وخصوصا 
ديكارت »© (') * ومن هنا نتفهم على الأقل موقف رجال الدين فى عصره » 
الذين اتهموه بالاعتزال والبعد عن مذهب أهل السئة ٠‏ 





(۱) رائد الفکر المصرى ص ۱۱۵ 
1۲ رسالة التوحید ۵1 ب لم" 


۹ 


انتقل موضوع الاذة والألم ) الی التصوفة فاتخذ صورة آخری ۰ 
حقا انهم لم يعارضوا فى التعريف العام فى أن اللذة هی ادراك الملاثم كما 
يقول معظم الفلاسفة ۰ ولکنهم لم بقفوا عند اللذة العقلية » فيجعلوا 
السعادة فى الاتصال بالعقل الفعال عن طریق التأمل والذهن » بل جعلوا 
طريقها القلب » وهو ادراك داخلی یفوق الادر اك العقلی » انه پشبه - 
كما يذكر النزالى  )1(‏ حوضا يمكن أن يحفر فيه فتتفجر ينابيع الماء 
فتكون أصفى وأنقى » من المباه التى تأتى عن طريق أنهار من الخارج 
والتى قد تحمل فى طريقها الشوائب ٠‏ 


وتلك اللذة هى أرقى مراتب اللذة » وهى البهجة التامة » بذکر 
الغزالى ان مراتب الأرواح اليشرية آربع درجات : الروح الحساس » 
الروح الخيالى » الروح الفكرى » ثم أهمها « الروح القدسى النبوى وبه 
تتجلى جملة من المعارف الربانية التى يقصر دونها الروح العقلى 
والفكرى » 0 9 


' نحن أمام وسياتين للاتصال بالسعادة أو البهجة التامة » وسيلة 
للفلاسفة تعتمد على اللذة العقلية » ومن هنا امتلأت كتبهم بالجنس 
والفصل والماهية والنوع والأينية » ووسهيلة للمتصوفة تشسمل علی 
« الحال والوقت والسماع والوجد ءالشوق والسكر والصحو والائبات 
والحو والفقر والفناء والولاية والارادة والشیخ والرید » () کما پذکر 
لغزالی » ویفرق ان خادون بین تلك الوسیلتین فیقول « وذلك لان ادراك 





(۱) الاحیاء ۱۳۷۳/۲ 
(۷) مشکاة الاتوار ص ۷٦‏ 
(۳) الجواهر الغوالی ص ۲۱ 


y+ 


الإنسان نوعان : أدراك للعلوم والمعارف من اليقين والظن والشك 
والوهم » وادراك للأحوال القائمة من الفرح والحزن والقبض والبسط 
والرضا والغضب والصبر والسكر ع«( 0 ۰ 


ومن هنا نجد المتصوفة أقرب الى المسائل الفنية من الفلاسفة لأن 
موضوعاتهم من قبل الوجدانيات كما يذكر أبن خلدون (') ٠‏ حقا انهم 
يقللون هن دور #أخيلة جريا مع الفلاسفة + فيجملها الخزالى مثلا من طيفة 
آعطاه لها الفلاسفة والذی لا بودی آی نوع من الابدااع وائما وظفته 
التركيب والبفث عن القبيه فى خراثة الصور .۸ آها المخيسلة يممتى 
الالهام و الحدس والابدااع فانهم بعلون من شأنها ومجعاوئها فوق مرثبة 
العقل » ولكنهم بيحثونها تحت عناوين أخرى مثل : الرؤيا » الأحلام » 


قلل الفلاسفة الاسلاميون من أهمية الرؤيا » اتباعا لأرسطو الذى 
ينكر أن تكون الأحلام وسيلة للوحى والذى لا يقبل التتبؤ عن طريق 
الوم () ۰ آما التصوفة فقد اعلوا من شأنها » فهى تفتح باب الباطن 
وتکشف عن عالم الاکوت (0 » بل اعتبروها جسزءا من النبوة واستدلوا 
على ذلك بأحاديث نسبوها للرسول صلی الله علیه وسلم () » وجه‌لوا 


(۱) اللقدمة ص 218 

() الرجم السایق ۰ 

(۳) مشکاهة الانوار ص ۷۹ 

() مقاصد الفلاسفة ص ۲۸۷ 

(0) فی الغلسفة الاسلامية ص ۱۲۱۹ 

(5) الجواهر الفوالی ص ۱ 

(۷) راجم ۰ الاحیاء ۱۳۸۳/۲ سب القاصد ص ٦۷‏ س الشکاة ص ۵1 سب 
المكدمة ص ۳۷۵ سب الدارج ۳۹/۱ 


۷۱ 


یتحدئون عن آنواع الرژیا وآنها قد تکون من اللك آو الشیطان » وظهر ف 
العربية « علم التعبیر » وآلفت حوله الکنب » واشتهر به رجال کابن 
سبرین الذی قال عنه ابن خلدون « من آشهر العلماء وکئب عنه فى ذلك 
القوانین وتناقلها الناس لذلك العهد » ()/ ۰ 

5 د 


ونکاد نطلع عند الغزالى على وصف كامل للعملية الشعورية » 
آو لا سمیه « علم الکاشفة » » ويقترب فى هذا الوصف من العملية 
الجمالية » خهه. لم یغال مغالاة بعض التصوفة الذین تجردوا من حظوظ 
الدنيا » وهو آیضا ذو نزعة واسعة وعقلية تحليلية ترتد بالاشیاء الشتتة 
الی جذورها » فنظرته فى علم الکاشسفة لا تکتفی بالتجریدیات » أو 
بالصمت والته قف ازاء ما بعتمل داخله » فکان بحاول آن بصف » وأن 
بلجا الى الثمثلة الحسية والی الشاهدات الخارجية » وهی محاولهة 
تتلون بالمعاثاة الفعلية » وقلق البحث عن اليقين ٠‏ 


فنجد فى كثبه - وبنوع خاص فى الاحياء » والمشسكاة والجواهر 
والقاصد - الحدیث عن مختلف اللذات الحسية والشعورية والعقلية 
والأخلاقية والصوفية » وهو ينثر خلال ذاك المعلومات المعروفة عند 
الفلاسفة » كتعريف اللذة والألم وأصئاف العلوم ومراتب الادراك وتحثير 
اللذة الحسية والتقليل من ملكة الخياك ٠‏ 


و هو آیضا کالصوفية یشید بعلم الکاشفة « فهو عبارة عن نور بظهر 
ف القاب 4 0 » وهو علم بعدمد على الصفاء الداخلى 6 ویضرب مثلا 
للتفربق بينه وبين العلوم الاكتسابية » بآنية نقش عليها قوم من الروم 





!)١(‏ القدمة ص /الم)' 
(؟) الاحياء 1/؟5؟ 


۷ 


الصقل 3 فكان صنیعهم أبهى وأجمل )0 ۰ 


ومع أن عرضه لاراء الفلاسفه عرض شامل ومتلون بشخصیته 
وقدراته العقاية » ومع ان عرضه لآراء الصوفية فيه قاق العائاة » ومحاولة 
البحث عن طور « تتفتح فيه عين يدرك بها مدركات خاصة » () - الا أن 
ابداعه یتجلی فیما نحن بصدده عند حدیثه عن « الوجد » » فهو لم یکتف 
كما فعل التصوفة بذاك الوجد الذی بتحد ننه بالله بلا يخضع لقابيسنا 
العادية » بل حاول أن بصف العماية من خلال احساس الانسان » سواء 
أكان عاديا آم ناقدا » وأراد أن يقترب من جميع نواحيها » فهو يتحدث 
عن سببها الكامن فى « فهم المسموع وتنزيله على معنى يلوح للمستهع » 
ثم يتحدث عن آثارها * ومن هنا أنحصر الحديث ف مقامات ثلاثة () : 
الفهم والوجد والحركة » ثم آخذ يشرح فى تحایل وتفسیم وثمثیل كل 
مقام ۰ 

والفهم یختلف باختلاف السامع » فقد یکن لا حظ له من السماع 
الا استلذاذ الألحان > وقد ينزل هذا السماع على صورة مخاوق وهو 
سماع الشباب » وقد پنزل علی آحوال نفسه فى معاملته لله ؛ تقلبه والتدكن 
مرة والتعذر آخری وهو سماع آلریدین » وقد یتجاوز کل القامات فبغرب 
عن فهم ما سوى الله وتخمد بشريته » ويكون كاارآة المجلوة ايس لها فى 
نفسها صورة بل صورنها قبول الصور ؛ ولونها هو استعدادها لقبول 
الألوان ٠‏ 


آما الوجد فهو عبارة عن حالة يثمرها السماع » وهو وارد حق جديد 
عقب السماع پجده الستمع فى نفسه » وتاك الحالة لا تخلو من قسمين 4 


(۱) الاحیاء ۱۳۷۳/۲ 
(0) الئقذ من الضلال ص ب“ : 
(۲) راجم تفصیل ذلك فی : الاحیاء ۱۱۳۹/۲ - ۱۱۸۱ 


۳ 


ثم آخذ بتحدث عن کل قسم وأنواعه ويضرب الأمثلة من مواقف الأنماء 
والمتصوفة » ويتحدث فى خلال ذلك عن “لنيرة والهاتف والرؤ.ا والفراسة» 
ثم آخذ پقسم الوجد من ناحیة آخری « الی حاجم والی هتکلف ويسمى 
التواجد » وهو يقصد بالهاجم ذلك الشعءر الصادق الذى لا قر فيه » 
أما التواجد فقد يكون مذموما وهو الذى يصدر عن الرياء « ؛'اظهار 
الأحوال الشريفة مع الافلاس منها » وقد يكون محمءدا وهو الذى يكون 
عن مهاولة اكتساب تاك الحالة الشعورية والتمكن منها حتى تصير طبعا 
« كذلك الكائب يكتئب فى البدء بجهد شديد ثم كثمرن على ااكتابة يده 
فيصير الكتب له طبعا » ٠‏ 


ثم برى فى لمحة نفاذة أن الوجود كما قد عكون عن الغناء » فائه بحدث 
عند سماع القرآن » ويسوق الأدلة على ذلك « فقوله صلى الله عايه وسلم: 
شيبتنى هود وآخراتها » خبر عن الوجد » فان أاشيب يحصل من الحزن 
والخوف وذلك وجد ۰۰ وقد آذای الله تعالی عای آهل الوجد بالقر آن 
فقال تعالى : « واذا سمعوا ما أنزل الى الرسول ترى أعينهم تفیض من 
الدمع مما عرفوا من الحق » () وروی آن رسول الاه صلى الله عليه 
وسلم کان پصلی ولصدره آزیز کأزیز الرجك » ۰ 


ولکن قوة شخصیته وبعده عن ااتقاید تتجلی حین بری « آن الغناء 
آشسد تهیجا لاوجد من القرآن » ویذکر لذك آسبابا » نحاول تلخیصها 
لأهميتها وقربها من العملية الفنية : 

| آن جمیع آیات الترآن لا تتناسب مع حال المستمع » 
أما الأديات 'الشعربة ففى ظنه أنها تساعد على اثارة الوجد وتحركه فائما 
« يضعها الشعراء اعرابا عن أحوال القلب فلا تحتاج فى فهم الحال منها 
الى التكلف » ثم يذكر أن أبا الحسين الثورى كان بين جماعة يتباحثون 
فى مسألة علمية وهو ساكن » ثم رفع رأسه وأنشدهم : 


(1) المائدة الم , 


4 


رب ورقاء هتوف فى الضسحی دذات شسسجو صدحت ف فنن 
ذكرت الفا ودهرا صالحا وبکت حزنا فهاجت حزنی 
نبکاشی ریسا آرقیا ويكاهفا ريمبا أرقنى 
ولشد تشکو فما آخهمها ولد آشسکو فما تفهمنی 
او ااي ارفا ب اا انی كردس 


قال : « فما بقی آحد من القوم الا قام وتواجد ٠‏ ولم يدصل لهم 
هذا الوجد من العلم الذى خاضوا فيه » وان كان العلم جدا وحقا ۰ 


؟ ل وهنا يبرز أثر التجديد فى اثارة الوجد. » فالقرآن كما وقول 
« محفوظ للأكثرين ومتكرر على الأسماع والقلوب » وكما سمح أولا 
عظم أثره وف الكرة الثانية يضعف أثره » وفى الثالثة يكاد يسقط أثره » 
فالتکرار لا یساعد علی اثارة الوجد » ویستدل بقول الصسدیق| رضى الله 
عنه حين رای الاعراب پقدمون فیسمعون القر آن وییکون « كنبا كما كنتم 
" ولکن قست قلوبنا » ثم يعلق على ذلك « ولا تظنن آن قلب الصدیق رضی 
لله عنه كان أقسى من قلوب الأجلاف من العرب ؛ وأنه كان أخلى عن حب 
الله تعالى وحب كلامه من قلوبهم » ولکن التکرار علی قلبه اقتذى الم-رون 
عليه وقلة التأثر به لا حصل له من الأنس بكثرة سماعة » ٠‏ أما الشعر 
فان المستمع يملك ازاءه حرية التجديد والانتقال الی وزن جدید ولفظ آخر 
« ولو كنف صاحب الوجد الغالب » أن يحضر وجده على بيت واحد 
على الدوام » فى مرات متقاربة فى الزمان ف يوم أو أسبوع لم يمكنه ذلك » 
ولو أبدل ببيت آخر لتجدد له أثر فى قلبسه » وان کان معربا عن عين ذلك 
العنی » ولکن کون النظم و اللفظ غرييا بالاضافة الى الأول پحرك النفس 
وان كان المعنى واحدا » ولیس بقدر القاریء على أن يقرأ قرآنا غرييا فى 
كل وقت » ۰ 


« ان لوزن الكلام فى الشعر تأثیرا فی النفس » فلیس الصوت الوزون 


۷۵ 


الطیب کالصوت الطیب ااذی لیس بموزون وائما پوجد الوزن ف الشعر 
دون الایات » + 


؛ - ثم يشير الى الألحان التی تصاحب الغناء » وأن للمغنى حرية 
التصرف ف الطرق والدستانات « بالمد والقصر والقطم والوصل » بینما 
يلتزم القارىء للقرآن بأحكام التلاوة واذا خالفها ارتكب محظورا « واذا 
رتل القر آن کما آنزل سقط عنه الأثر الذى سببه وزن الألحان وهو سبب 
مستقل بالتأثير » وان لم يكن مفهوما كما فالأوئار والساهين وسائر 
الأصوات التی لا تفهم ۰ 


ه ب النفس تكره ما تجبر عليه » واذا أرغمت على شىء لا يوافقها 
فانه لا بثيرها » ولا بحرك الوجد لدیها » ومن هنا فان البيت من الشسعر 
اذا كان لا يوافق حالها ؛ فانها تستطيع أن تطلب من المغنى أن پاتقل الی 
بيت آخر » ولكن امرء لا يجرؤٌ على هذه الحرية مع كلام الله تعالى وقد 
لا بوافق المقروء حاله فانه لا يستطيع دفعه « فلو اجتمعوا فى الدعوات 
على الاقارىء فربما يقرا آية لا توافقهم فاذا لا يؤمن آلا دوافق 
المقروء الحال وتكرهه النفس » فتتءرض به لخطر كراهية كلام الله تعالى 
من حيث لا يجد سبيلا الى دفعه » ٠‏ 


5 ل ويتحدث عن تآثير الايقاعات التى تصاحب الغناء والتى يجب 
آن بصان عنها القر آن « لأن صورتها عند عامة الخلق صورة اللهو واللعب » 
والقر آن جد کله عند كافة الخلق » ۰ 


۷ س ان الحظوظ البشرية تثیر الوجسد وتحرك الائفسال » ونحن 
مخلوقون للاهتزاز بالألحان والتأثر بها » وأما القرآن فهو كلام الله 
تعالی » منه بدا والیه بعود » وهو خارج عن طوقنا ومدارکنا » ولو کشف 
للقلوب ذرة من معناه لتصدعت « فما دامت البشرية باقية » ون‌حن 
بسعادتنا وحظوظنا ننعم بالنغمات الشجية ء والأصوات الطيية > 
فانیساطنا مشاهدة .قاء هذه الحظوظ الى القصائد أولى من انبساطنا 
الى كلام الله » الذى هو صفته وكلامه بلذى منه بدأ واليه يعود » ٠‏ 


۷۹ 


آما حدیثه عن الحركة التی تحدث بسیب الوجد » فهو يسجل آولا 
الانفعالات الطارثة » وبری آنها تحتاج الی خبط » وکلما ترس الانسان 
ووعى التجربة » فانه يتحكم فنفسه » وقد كان الجنيد دتحرك عند 
السماع فى بدايته » ثم صار لا متحرك » فسكل فى ذلك فقال « وكترى 
الجبال تحسبها جامدة وهى تمر مر السحاب صنع الله الذى أتفقن كل 
شىء () » » انه هنا ضد الانفعال الطارىء » ويشير الى اأوعى بالتجرية » 
وهى فكرة تحدث عنها كثير من النقاد المحدثين » وعلى رأس هم 
بندتوکرتشیه » فقد رآی اخضاع العاطفة للعمل الفنى » بحيث تخرج 
عن مجرد التعجب والصياح واليكاء وكلمات التعبير المباشرة » اذ أن هذه 
لا تعد من الآدب ف شىء »> وا ذا وجدت ف التعبير كانت عبيا يجب التخلص 
منه (۲) » ومن هنا أهمية مرور فثرة بعد التجربة كافية لتمثلها والاحاطة 
بجوانبها » لأن التعبير عن التجربة وقت حدوثها أشبه بالتعبير المباشر 
وبصیاح الأطغال ویکاء النساء ۰ 


* 6د 3 


تلك هى الملامح الرئيسية لفكرة الغزالى عن « الوجد » تدور حول 
معنى الحرية اللازمة لاثارة الانفعال وتحريكه » وتقف ضد التكرار 
والجمود: و القوالت: الففوظة #4 ولكن مماناة ار حل واهساسسه باافکلة 
ومجابهتها تتبدی ف محاولاته الضنية للاقتراب من فهم « طبیع4 الوجد » 
تلك المحاولة التی لا تال تشغل بال علماء الجمال وفلاسفة الفن » حینما 
آرادوا آن یفسروا طبيعة العملية الابداعية » وأثيرت حول ذلك أقاويل 


ان الغزالى مع أحساسة بأن المشكلة صعبة » فهی من « دفائق علوم 
المكاشفات © على حد قوله » لم يتراجع أمام هذه الصعسوبة » ولم یکتف 


(1) الثيل كم . 
(۲) النقد الادبی الحدیث ص ۳۸۹ 


۷۷ 


کنیره بکامات عامة » وبآن الغناء مثلا یسوق الی « عالم الروح والذيم 
والى محل الشرف العميم 4 (۱) آو آن « الطباع تستلذ به والنفوس تسر 
وتتشوق الى الصعود نحو عالم الأفلاك واللحاق بأبناء جنسها من النفوس 
الناجية » (1) » بل حاول الدوران حول المشكئة والاتيان بالأمشلة التى 
تفرها » انه لا يستبعد حالة أو علما لا تعلم حقيقته » أو لا يمكن التعبير 
عن حقیفته » لأن عدم العلم بالشىء » آو عدم القدرة على التعبين » لا يعذى 
نفى المشكلة » فهو يراها بآثارها » فكم من فقيه تعرض عليه « مسألتان 
متشابهتان فى الصورة » ويدرك الفقيه بذوقه أن بينهما فرقا فى الحكم » 
واذا كلف ذكر الفرق لم يساعده اللسان على التعبير » وكم من انسان 
يدرك ف قلبه فى الوقت الذى يصبح فيه قبضا أو بسطا ولا يعلم سببه 
۰ بل ذوق الشعر الموزون والفرق بينه وبين غير الموزون » يختص بسه 
بعض الناس دون بعض » وهی حالة پدرکها صاحب الذوق بحیث لا پشك 
فيها » اعنی التفرقة بین الوزون والتزحف » فلا پمسکته الت‌بير عنها 
بما يتضح مقصوده بان لا ذوق له ۰۰۰ وأما الأوتار وسائثر النغمات التی 
ليست مقهومة » فانها » تؤثر فى النفس تأثيرا عجييا ولا يمكن التعبير عن 
عجائب تلك الآثار » بل ان ذلك يقع لعوام الناس « ومن لا يغلب على 
قلبه لا حب آدمی ولا حب الّه تعالی » ۰ 


انه لا سشفى المشكلة ولكنه يسجل آثارها » ویکاد یفرق بین آنواع 
ثلاثة : العامی الذی پستمم للموسیقی وبحس بها » ثم الشاعر الذی ردرك 
الفرق بذوقه ولکنه لا یستطیع بیانه » ثم الناقد الذی یستطیم تبیسان 
الفرق ۰ 

ولا یکتفی بطرح الشکلة ومظاهرها » ولکنه يحاول الاقتراب من 
طبیمتها التی تند عن التحدید » وأن يختار لها هذه اارة تعبیرا جدیدا وهو 


(۱) الامتاع والوانسة ۸۳/۲ 
(!) اخوان الصفا ۱۵۱/۱ 


YA 


د الشوق » » ثم يذكر أن لكل شوق رکنین « آحدهما » صفه الشتاق وهو 
نوع مناسبة مع الشستاق اليه » والثانى معرفة المشتاق اليه ومعرفة 
الوصول الیه » ۰ ثم يذكر أن الركنين ( الص‌فه والعلم ) قسد بتحققان 
فالأمر حمينئكذ ظاهر والعملية تامة الأركان » احساس ومعرفة ثم تعبير ۰ 
ولكن الصعوبة تكمن فى أن الصفة ( الاحساس ) قد تتحقق وتشتعل نارها 
وتحرك القلب كما يقول ٠‏ ولكن العلم بالمشتاق اليه وتحديده والسبيطرة 
عليه قد لا بتحقق » فمثل تلك الحالة تورث « دهشة وحيرة »© كما يقول 
ثم یضرب الأمئلة لتحديد ذلك الشوق الغامض فى صورة آدمى قد نشأ 
وحده « بحیث لم یر صورة النساء ولا عرف صورة الوقاع ؛ ثم أرهق 
الحلم وغلبت علیه الشهوة » لکان پحس من نفسه بنار الشهوة » ولكنه 
لا بدری آنه پشتاق الی الوقاع » لانه لیس پدری صورة الوقاع ولا پعرف 
صورة النساء » كذلك فى نفس الآدمى مناسبة مع العالم الأعلى واللذات 
التى وعد بها فى سدرة المنتهى والفراديس العلا » الا أنه لم يتخيل من 
هذه الأمور الا الصفات والأسماء » كالذى سمح لفظ الوقاع واسم 
النساء » ولم يشاهد صورة امرأققط ولا صورة رجل ولا صورة نفسه فى 
المرآة ليعرف بالمقايسة © وهنا يتحدث الغزالى عن قوة الشوق الى ذلك 
الشىء المجهول « فيتقاضاه قلبه أمرا ليس يدرى ما هو" » فیدهش ویتحیر 
ويضطرب » ويكون كالمختئق الذى لا يعرف طريق الخلاص » ويذلك عاد 
للمشكلة من جديد وانقفل طرفا الدائرة » ولكنه لم يفعل الا بعد طرح 
المشكلة والاقتراب منها ووصفها » فاذا كان لم يصل فى النهاية الى تحديد 
الشوق الغامض » فان ذلك یرجح الى طبيعة الموضوع الذى يند عن 
التحدید ۰ ۱ 

والذی جعل الغزالی پقترب من الشکلة الشعورية » هو آنه لم ينس 
الحظوظ البشریه » ولم پول ظهره للعالم الخارجی کما فعل غلاة التصوفة ۶ 
بل کان بحرص علی الشعرة الرقیقة » فاختلط عنده روح الانسان مم روح 
الفیل وف ومع روح التصوف * 


قد يرى البعض أن الخزالى ‏ فى مشكاة الأنوار ‏ يقترب من وحدة 


۷۹ 


الوجود » وأن نظریته ق الطاع « تتفق مع نظریات التأخسرین من 
الصوفبة » وأن الطاع مثل ااصورة الثالية » الثی بسسمونها الحقرقسة 
المحمدية أو الروح المحمدى أو الانسان السماوى » الذى خاقه الله على 
صورته » وبعتبرونه قوة كوئية يتوقف عليها نظام ال الم وحفظه » () ۰ 


ولكن عند المراجعة نكتشف أن الرجل يعيد عن تلك الفكرة » التى 
هاجمها ف كتابه 2 الاحباء « 0( » وأن شرحه فى ااشکاة هو دوع من 
« وحدة الشاهدة » » وهی وحدة قال بهب التصوفون من آهل السبنة 
الوجود العيئى الخارجى » فان تلاثسيها ف الوجود خلاف الحس والعیان 7 
وانما نتلاشی فى وجود العبد الکشفی » بحیث لا پبقی فیه سمة للاحساس 
بما لما استغرقه من الكشف »© (') كما بقول ابن القيم ٠‏ 


2 6 


ومن الطبعى أن نفتقد تلك الحرارة والمعاناة عند غلاة المتصوفة » 
ممن يعتنقون مذهب وحدة الوجود » لأن هؤلاء قد ألغوا العالم الأرضى 
والقاییس البشرية » ومن هنا فلن نجنى منهم الكثير » لأننا لا نجد عندهم 
الا عبار ات غامضه « موهمة الظاهر » کما پقول ابن خلدون » وکان یطلق 
.علیها الشطح وهی « کلمات غير مفهومة لها ظواهر رائقة وفیها عبارات 
هائلة » ولیس وراءها طائل » وذلك اما آن تکون غير مفهومة عند قائلها » 
بل مصدرها عن خبط فى عفله وتشوش ف خیاله » لقلة احاطته بمعنی کلام 
شرع سمعه وهذ| هو الأكثر +٠‏ واما أن تكون مفهومة له » ولکنه لا يقدر 
علی تقعیمها وابرازها بعبارة تدل علی ضمیره » لقلة ممارسته للعلم » 


(۱) فی التصوف الاسلامی ص ۱۲۷ 
0) الاحیاء ۲۱۲/۱ 
(۲) مدارج السالکین ۸۷/۲ 


۸۰ 


وعدم تعامه طریق التعبیر عن العانی بالالفاظ الرشيقة » )١(‏ كما يقول 
الغزالى » انها عبارات من فقدوا السيطرة علی آنفسهم » وقد آخرجها 
ابن خلدون بعیدا عن الصکم ؛ لأن صاحبها « غير مخاطب والجپور 


معذور 04 )0 ۰ 


حنا » اند نجد فى بعض نك ااشطحات شلقا ونظرة شاملة » ولكننا 
لا نستطیم آن. نعتبرها نتیجة وعى أدبى أو تطبيقا ا صوفية » ولا 
نستحلیع آیضا آن نجاری نیکلسون فنثارنها بالكتابة الالية Automalic‏ 
احساسا بالطسعة حسيا وواضها » يتيدى مثلا ف « رسالة آصوات 
أجنحة جبرائيل » للتشيرى » حيث يجد فيها « حرارة فى التعبير عن 
الاحساس بجمال الطبيعة والاتحاد بها فى الاطار الطبيعى الذى وضع 
فيه رؤياه الصوفية » (8) ٠‏ 


انا لن نستطيع أن نقارنها بأى نوع من الكتابة الفنية » مهما كانت 
تخترف من الداخل »؛ فتلك تصدر من الانسان وللانسان » ویحاول صاحبها 
أن يخفف من القيود الانضباطية ومن صرامة العقل » لا لکی بنفصل عن 
اليشرية تماما » وانما لکی بقترب من « الحقاکق الثایثه التی یجدها الرء 
آخر الأمر داخل نفسه » () کما یقول مارسیل بروست ۰ آما تلك 
الشطحات فان أصحابها فوق التطور وخارج التاريخ 2 أنهم یعتبرون 
آنفسهم محور الكون » أو النقطة تحت الباء کما يقول الشبلى +٠ )١(‏ ومن 
ثم فوارداتهم فوق الفهم » آو کما یقول صاحب کتاب « النور فق کلمات 





٩۱/۱ الاحباء‎ )( 

(؟) المقدية ص 6617 

)نی التصوف الاسلامی ص 40 
(؟) الانسائبة والوجودية ص 5ه 
(5) الرؤيا الابداعية ص ٠١۸‏ 

(1) شطحات الصوفية ص +۲ 


۸۱ 


آبی طیفور » عن البسطامی « کل عن معرفة کلامه أفهام الناس » وتحیرت 
ف معانی الفاظه آوهام الخاص والعام » تروی آلفاظه ولا تری آغراضه » 
وتوصف عجائه ولا تعرف غرائبه » وتجمع دقائقه ولا تس‌مع حقائقه 
وتعلم عبارانه ولا تفهم اشاراته » () ۰ ویکشف آبو حیان عن صعوية 
تلك الهمهمة أو الجمجمة كما يسميها » فيقول « لغة والله مشبكلة » وعلة 
والله معضلة » وديوان والله مختوم ٠‏ وسر والله مكتوم » (') ٠‏ بل هم 
مأمررون بالسكوت آمام البشر الذن لا پرتقون الی هسذه النازل » 
ا هه رین ا 
العاطفة فعبر » و « ربما برزت الحتائق مكسوفة الأنوار » اذا لم يؤذن 
لك فیها بالاظهار » (") * 


ثم هم لا یصدرون عن حس جمالی نحو الطبيعة لانهم پلنونها » 
ویعتبرونها حجابا مظلما » یحول بینهم وبین النوار الحقپقية » وینظرون 
الیها نظرة ازدراء » یعبر عنها آبو حبان ف کتابه « الاشارات الالهية » 
( ص ۲۲۲ ) الذی اقترب فیه من الروح الصوف فیقول « وغمض عن 
كل زهرة رافتك فى هذه العرصة » لعلك تؤهل لما هو أردف وانق:» ۰ 


العربية » فالتوحيد الشرعى يعترف بعالم الأمر وعالم الخاق » أما هؤلاء 
فیلغون الائنینیه » ویصدرون فى ذلك عن أفكار وافدة » ومن هنا كان 
فبه تمبيرا عن تكوينه الثقاف وأحاسيسه السدينيه ومن ثم لم ينم 





(۱) شطحات الصوفية ص ۲۱ 
() الاشضارات لالهیة ص ۲۸۹ 
(۲) متابعة الاسرار ص ۱.۰۲ 
( م "٩‏ - الوسطية ) 


AY 


: ب الادیاء والبلافیون‎ ٤ 

درس علم البیان داخل مجموعه العلوم التی پسمیها الخوارزمی 
( ت ۳۸۷ ) العلوم الشرعية » ق مقابل علوم العجم () ٠‏ أو العلوم 
التى يسميها ابن خلدون العلوم النقلية الوضعية » فى مقابل العلوم 
الحكمية الفلسفية 2 ٠‏ والمجموعة الأولى ھی علوم الل » وتقوم ف 
مجموعها على خدمة القرآن الكريم ٠‏ 

إن البيان العربى قد نشأ فى حجر القرآن » للكشسف عن اعجبازه 
وبيان وجوه بلاغته » وخاصة بعد أن كثر الأعاجم وفشا اللحن » فاحتاج 
العلماء الى مؤلفات يشرحون فيها بلاغة القرآن » » يذكر آبو عبيدة )0( 
أنه سئل فى مجلس الفضل بن الربيع عن الآية الكريمة « طلعها كانه 
رموس الشياطين () » فكيف يقع الإيعاد بما لم يعرف + ففتح عليه هذا 
السژال الباب » لکی یضم كتابه « مجاز القرآن » ٠‏ 

ومن هنا کان معظم الهتمین بالدر اسات البيانية فی أول الأمر من 
علماء الکلام » الذین کانوا يدافعون عن ممجزة القرآن » ویکشفون عن 
سیب اعحازه ووجوه ملاغته ۰ ومن هنا كان النقد ی معظم الح.الات 
وراء العبارة پخدمها ویشرحها ویکشف عما فیها من جم‌ال وفصاحة > 
فهو یقسوم بدور تقسیری نعلیمی » پشرح آکثر مما یفلسف » ویظل 
دون العبارة ولا يطل عليها ء ومن هنا كانت مسائله جزئیه تعلق عن 
العبارة » ولا اتدرس الأدب دراسة فلسفية شسامالة » تبحث ف نفسأة 
العملية الجمالية » وعلاقة ذلك بالنفس الانسبائية » والصلة بيئه وبين 
الفنون الأخرى » والعلاقة بين الحق والخیر والجمال » وغیر ذلك من 
مسائل تدخل فى فلسفة الفن » أكثر مما تدخل فى تذوق الادب مه , 
(۱) مفتاح السمادة ص 5ه ١‏ المقدمة ) . 
(۲) القدمة ص 1۳۵ 
(۲) هو معمر بن آلثنی البصری مولی بنی تمیم » اخذ عن يونس وأبى 


عمرو ؛ ولد سنة ۱۱۲ هوتوفى سنة ۲,۸ ه علی آحد الاثوال . 





۸۳ 


ان الجاحظ مثلا (ت ۲۵۵ ه ) حين كتب 2 البیان و التبین 6 حول 
موضوع ركيسى هو الخطابة (') » لم يهتم بالمسائل الفلسفية كما فمل 
ابن سيناء » حينما تناول الموضوع نفسه ف كتاب سماه « الخطابة » 
وحذا فيه حذو أرسطو » فقد تحدث عن اللذة والألم ( ص ۹۹) والنافع 
والضار ( ص ۱۰۰ ) والنبر ودلائته ( ص ۸ ) ٠‏ بينما اهتم الجاحظ 
بالنصوص وکلام الأعراب وخطب الفصحاء وآهل الدين » وحاول شرحها 
والوقوف عند مفرداتها وکشف عما فیها من افتنان ف الصياغة والصناعة » 
کالبدیع والسجم والازدواج والایجاز والاطناب ۰ 


6 م مد 


ولم يكن الأمر أحسبن حالا حبین انتقلت تلك الدراسات الى 
البلاغيين أى الى مرحلة التقنين ووضسع القواعد الييانية » ان التقنين 
هنا لم يكن تقئينا كليا » وأكنه تقنين لما هو حاصل ؛ ای تقنين المسسائل 
التی اهتم بها الأدباء » ووضعها فى قبواعد سبهلة التعليم وسبهلة 
التداول ٠‏ آو بعبارة آخری : کان التقنین تعلیمیا آیضا » يسىء الى الأدب 
آکثر مما بخدمه » وخاصة بعد استبداد النزعة الكلامية » التى ملأت 
کتب البلاغة بالتفریعات العقلية و التشقیقات الذهنية ۰ 


لقد استقر علم البلاغة العربية فى العلوم الثلاثة المعروفة ( المعانى 
والبيان والبديع ) » وهى كلها ى خدمة النص » وتعلم الدارس الطريقة 
التى براعی بها مقتضی الحال فى کلامه ( العانی ) ٤‏ آو کیف بورد العنی 
الواحد مطرق مختلفة ف وضوح الدلالة ) البیسان ) » أو كيف يستخدم 
الحسنات ( البدیع ) ۰ 


فمثلا وظيفة عام اليبان فى مفهومه الذى استقر عليه معءذ 
البلاغیین » وظيفة تعليمية » تدور حول التشبيه والاستعارة والكناية » 





(۱) البیان العربی ص ۵؟ + 


۸ 


وهی آواب تظهر العبارة العربية فى وجوه مختلفة » بعضها آوضح من 
بمعض »> اننا نرى فى هذه الایو اب مفهوم الخیال العربی کما قد استقر 
عند البلاغيين » وهو مفهوم أثر على اادراسات البلاغیه » فجعل الاهتمام 
موجها الى الكشف عن ذلك الخيال الجزئى » والذى يحتاج فى الانتقال 
من شىء الى شىء الى تكأة » قد يسمونها فى باب التشسییه « وجه 
الشبه » وقد بسمونها ف باب الاستعارة « الجامم بین کل » وقد 
يسمونها فى باب الكناية « اللازم » وقد يسمونها فى باب الجاز اارسل 
« العلاقة » ٠‏ ومن هنا حرم الفكر العربى من الدراسة الكلية والنظرة 
الشاملة » التى تدرس الخيال فى خلقه للإحداث والشخصيات والمواقف » 
وعلى الرغم من أن الابداع العربى لم يقتصر علی الاغتنان ف وجوه 
التشبيه والاستعارة » بل تجلى أيضا وربما بصورة أوضح » فى ذلك 
الغیال الغلاق 4 الذی پیسدو اف میل الصرب الی الجسانب القصمی 
والحکایات الخرافية ۰ 


ولكن النقاد البلاغيين لم يدرسوا الخيال الابداعى دراسة كلية, 
تدل على تفهم لوظيفته » ولم يدرسبوا علاقته بالصورة الأدبهة »2 
أو بالفكر » أو بالشعور ٠‏ بل تعرضوا له عرضا وبطريقة تدل على ازدراء 
له » أو على أحسن الفروض تدل على عدم تئبه لوظيفته » وذلك عند 
الحدیث عن التقسیمات العقلية الحتملة لطرفی التشبیه ( الشسبه 
والشبه به ) » فهما اما حسیان واما عقلیسان واما مختلفان » 
وآما « الخیالی » فیلحقونه مرة بالحسی وآخری بالعقلی ۰ فیدخل ف 
الحسی ما يسمونه: « الخیالی » » وهو العدوم الذی فرض, مجثمعا من 
عدة أمور » فأدركت آفراده آی آجزاژه بالحس » ولم ندرك هیکنه 
الاجتماعية » فیکون ملحقا بالحس ؛ لاشتراك الحس والخیال ف أن 
الدرك بهما صورة لا معنی » ومثله قول الشاعر : 


وکأن محمر الشقيق إذا تص‌وب آو تصعد 
أعلام ياقوت نشرن على رماح من زبرجد 


Ao 


ویدخل فى العقلى ما يسمونه « بالوهمى » وهو ما ليس مدركا 
بالحواس الخمس الظاهرة » مع أنه لو أدرك لم يكن مدركا ألا يها » 
کقوله تعالی : « طلعها کانه ریس الشپاطین » ۰ ویدخل ف العقلی 
أيضا ما يدرك بالوجدان كاللذة والألم والشیم والجسوع ۰ فو اضح 'اذن 
أنهم بتعرضون للخيال » الذى يبدع شیثا من لا شیء » بطريقة عارضة 
وعند التقسیمات العقلية الحتعلة » ویحکمون علیه مرة من خلال آفراده 
واجزاگه التی درك بالهواس الخسی الظاهرة » ومرة کاحساس 
لا پختلف عن احساس الجوع والعطش ۰ 


» - نحسو جمالية عربية : 


رأينا أن الفلاسفة لم نجد دراستهم عن « اللذة والالم » شيا > 
لأنها أسست على آراء مجلوبة وغريبة عن واقعنا » وکانت تردیدا لارااء 
۱ آرسطو + ورآینا آن دراسات النکلمین حول « الحسن والقبح » لم 
تخدم النص الادبی > لأنها كانت بدیلا للحلال و الحرام عنبد الفقهاء 
ولکن بصورة عقلية ۰ ورآینا ایضا آن کلام التصوفة حول « الوجد 
والذوق » لم يثمر تبارا أديبا » لأنسه اهتم بالوقوف عند الاريحية 
الدينية » ثم 'انتهى عند الكثير منهم الى شطحات غامضة » تقسوم على 
اا ق ر ن ا امه هلاه 


وكنا نتوقع أن يصل الأدباء والبلاغيون الى ما لم يستطعه غيرهم » 
وأن يحد_دث الازدواج الطلوب 4 وخاصة عد اهتمام علماء الكلام 
بالبيان والكشف عن أسرار لغة القرآن * غهنا قدرات عقلية وهنا میدان 
على أساس منتزع من القرآن ومن الأدب العربى بوجه عام » 
ولا تتردى فى غربة الغلاسفة » أو غموض المتصوفة ٠‏ 


ولكن تلك القدرة العقلية عند المتكلمين السلاغبين انحصرت فى 


كلم 


ولكن فى الوجود الذی بدل علی الوحد : وهم لا بدرسبون البسلاغة 
كبلاغة ولكن كوسيلة تكشف عن الاعجاز القرآنى ٠‏ 


ومن هنبا لم نجد عند البلاغیین بحثا عن سر الجمال ولا وصفا 
للعملية الابداعية » حقا » عرفوا الشعر بأنه ما بهز ویطرب(۱) ۰ ولكنهم 
لم يخطوا بعد ذلك » فيكشفوا سر هذا الطرب والتأثير ‏ لقد وقفوا عند 
التسجيل ولم يتجاوزوه الى التعليل » فنثروا الأمثلة والأبيات التى تدل 
على التأثير ولم ببحثوا فى ماهية التأثير وماهية اللذة عموما » اقد سلموا 
بوجود الجمال وبوجود الاعجاز القرآئى » ثم راصو يشرحون هذا 
الاعجاز ويكشفون عن وجوهه المختلفة ٠‏ 


فكان أن افتقدنا ‏ نتيجة للمواقف السبابقة ‏ صاحب النظطرة 
الفلسفية التى تلم شتيت الموضوعات من خلال رؤية شاملة للأدب والفكر 
والفن والكون ٠‏ وقد ييدو من الوهلة الأولى أن اخوان الصفا يتميزون 
فى هذا الصدد بالتظرة الواسعة » التى تضم الكون والشسعر والغتباء 
والألحان والانس_ان » وكانوا يهتمون بالبحث عن أصول الأسياء » فعقدوا 
فصلا بعنوان « فى أصول الألحان وقوائينها » (؟) » وتحدثوا فيه عن 
قوانين متشابهة فى الشعر والألحان والغناء » وتوصلوا الى فكرة رئيسية 
درسبوها تحت عنوان « فصل فى فضيلة علم النسب العددية والهندسية 
والموسيقية » () > ثم أخذوا بفسرون مختلف الظواهر علی آساس 
النسية الفاضلة » وآنها هى قائون الجمال والانسجام » الذى نلاحظه قف 
الأنغام 4 وف الشعر 6 وق حروف الکتایه 03 وف فن ااخط م6 وف آصباغ 


ولكن عند المراجعة بتبين أن أساس النسية العددية ‏ كما لاحظ 
(۱) العمدة ۸۳/۱ 


(۷) اخوان الصفا ۱۲۳/۱ 
(۲) اخوان الصفا ۱۸۹/۱ 


۸۷ 


الدکتور زکی نجیب محمود  )١(‏ منقول عن الفيثاغوريين القدماء » 
موقفا غرييا عن البيئة » وليس له من الجذور ما يتبح له خاق فلسفة 
جمالية » تؤثر على التيار الابداعى وتوجيهه ٠‏ 


2 9 *% 


حنی کان العصر الح دیث وانبعثت الحياة من جدید » فتخلص 
النقد من التوالب البلاغية وعاد یخالط النص ویکشف ساره » وکان 
آن نال الدراسات الجمالية تصیب من هبذه النهضة » فاخذنا نستعرض 
آراء دیکارت وکانت وبرجسون وبندتوکروتشبه وغيرهم * واهتم 
مفکرونا بعرض آراء فلاسفة الفن فى العالم الگوروبی ") ۰ 


ومع أهمية هذا الاهتمام وفائدته فى التدریب علی النظرة الشاملة » 
الا آن الکثیر منها لا پخرج عن الوقنین السابقین ٠‏ فبعضها قد تبنی نظرة 
غربيسة ؛ فمثلما کتسا نری ق آراء این رشد واین سینا أنمکاسا لةراء 
آرسطو » فائنا نجد الکثیر من آرراء معاصرینا صدى لاراء الفلاسفة 
الأوروسيين » ویتضح هذا بنوع خاص عند النقاد الذین یتبنون منهجا 
ماركسيا » فان حديثهم عن البورجوازية » والصراع الطبقى » وحبركة 
التاریخ » والینی الفوقية » و الدیالکتیکية » انما هبو صدی لاراء کریستوفر 
کورویل » وجورج طوسون » وجورج لوکاش » وارنست فپشر » وهنری 
لوفافر ٠‏ وتتشابه المصطلحات هنا وهناك » دون مراعاة لطبيعة الوضوع 
الذى بيحث فى الذوق الجمالى » والذى يتأثر بشخصية الشعوب ووجهة 
نظرها » وبعضها قد آشبه صنيع السكاكى فى البلاغة » والذى حاول أن 
يقنن الأدب ف قواعد تحد من انطلاقه ٠‏ فكان أن وجبدنا مدرسبة 


سس ووس لحتو سل 


(۱) العتول واللامعتول ص ۱۸۸ 
(؟) راجع : مشكلة الفن للدکقور زکریا ابراهیم -- خلسفة الجمال 
الدكتور أميرة مطر ‏ النقد الأدبى الحديث للدكتور محمد غنیمی هلال ۰ 


۸۸ 


أكاديمية فى مصر » تبحمث ف الابداع الأدبى عن طریق الاختبسارات 
والاستبارات وانتقفاء العینات » فتضیم اللامح الفنهة فى غمرة. ذلك. 
کله ۰ 


حقا » ان دراسة الجمال تحتوی علی جزء کبیر من النظرة الشترکه 
بین الشعوب ‏ واكنها تحتوى أيضا على جزء لا يقل أهمية » يبحث فى 
التکوینات الخاصة لکل ذوق ۰ فاذا کان البشر بتشابهون ف العملیات 
الذهنية » فان الوضم الجغراق والثقافى يعمل فى النهاية على تسكوين 
نماذج خاصة » فلکل حضارة ‏ كما يؤكد شبنجلر )١(‏ س روح پمند الی 
جمیع مظاهرها » وينفصل عن الحالة الروحية الأولى للطفولة الانسائية 
الأبدية كما تنفصل الصورة عما لیس له صورة ؛ وهذا ما پیرر حسدیث 
ابن خلدون مثلا عن الذوق الخاص للعرب والذی بتکون بالمارسة » وقد 
یکتسبه سییویه الغارسی والزمخشری وغیرهسا » لانهم « وان کانوا 
عجما فى النسب فلیسوا باعجام فی اللفة والکلام » )٩‏ * 


ثم كانت خطوة متقدمة » لا تهتم فقط معرض آراء العربيين حول 
فلسفة الفن وعلم الجمبال » بل حاولت أن تطبق هذه الآراء على الأدب 
ذو نظرة واسعة تنتقل دين الموسيقى والفن والأدب > ويحاول أن يكشف 
عن أسس جمالية وراء مظاهر الأدب العربى » ولكنه يدرس تلك الأسس 
عا ضوء النظریات الغربیه » فکان الیاب الاول استعراضا للمداارس 
الذروية فى فلسفة الفن » وکان الباب الثالث مقارنة بین نظرية الفن عند 
الآوروبیین ونظرية التصور الشکلی عند العرب + 

ان تلك الخطوة التى تبحث فكرنا وذوقنا على ظسوء الأفكار 
الأجنبية » لا تزال فى مرحلة الدفاع عن النفس والبحث عن آلبرر ۰ فهى 


(۱) شبنجلر ص ۷۲ 
(؟) المتدية ص. 14م 


۸۹ 


تبحث أدينا القديم قى ضوء النظريات الاغريقية » وأدينا الحص_ديث فى 
ضوء النظريات الأوروبية ٠‏ وهى خطوة مع أهميتها تبعثر جهودنا فى 
مسائل افتراضية » فطالا استهلكنا طاقة كبيرة فى دراسة ما لا نعرف 
ولماذا لم نعرفه ٠‏ وكان يجب أن ندرس بمثل هذه الأهمية ما عرفناه 
ولماذا عرفئاه ٠‏ 


%*% *% 


ومن هنا كان لابد من خطوة تالية » تحدد الذوق العربى وتكشف 
عن ملامحه الأصلية » واست آزعم أننى أستطيع تلك الخطوة » لأنها 
تتخلق أساسا فى الواقع » وتتشكل مع كل بثر من البترول يؤمم » ومع 
كل شركة تعرب » ومع كل مدرسة تفتح » ومع كل مصنع پقام » ومع كل 
تراث ينشر » ومع كل كتاب يؤلف - لست أستطيع بمفردى تلك الخطوة » 
ولكنى أساهم من جائبى ى طرح بعض قسماتها » التى تصورتها من 
خلال مفهومى للوسطية العربية ٠‏ 


1 کات اكا لار م الكموات لكين مجن 
فيها الانسان الى التغلب على الطبيعة التى حوله واخضاعها لقدراته ٠‏ 
وقد ورثت منها الحضارة الاوروبية ئلك النزعه » فاهتمت بااجزء آلقدور 
للانسان ق الکون » وکان آهم علم فى كلك الحضارة هو علم « الفیزیاء » 
الذی بیخق: ی السادة وخصاکصها » ویعکن. الانسان من. النسبطرة عیها 
وتسخيرها لخدمته ۰ 


وقد تختلف المنازع فى الحضارة الغرمية وتتعدد مذاهيها ٠‏ ولكن 
نزعة « السيطرة علی الطبيعة » نکاد تمثل ملمحا رئیسیا ف ناك الحضارة 
مهما اختلفت مذاهيها » وقد أبرزت الماركس_ية بنوع خاس تلك النزعه » 
لأنها تتفق وروحها العام الذى يميل الى الصراع العنيف * والفن عسدها 
يلخ فى تطوره ختلوات الأنسان .وهى رسعى للنسيطرة على الطبينة ‏ 
فصيحة الطفل التى « يطلقها عندما يتعام السيطرة على جزء من العالم 


ويه 


الحقيقى » ويعلم أنه يستطيع أن یفعل شیئا جبدیدا » آساس االانفعال 
الجمالی ۲( والانسانى اليدائى الى كان بش کل الاصنام والأقنعة كان 
يسعى الى أن يتسيد على الطبيعة « وذلك بآن پعرض ملامحه وجسمه 
علی قواها التی لا بسبر غورها » حتی کان السلم الحدیث وتمکن من 
طرد الأرواح والجنيات وآلهة الطبيعة « وأخذ الفن على عاتقه العنصر 
الانسانی » وتناوله بطریقة جديدة » فدرسه اثطلاقا من الحياة » ویداً 
ينظر الى الناس على انهم ناس » والی العلاقات الانسانية والمجتمع على 
أنهما واقعان » يمكن اكتشافهما وفهمهما دون حاجة الى الخرافة » ٠ )١(‏ 


وقد تجلت عبقرية تلك الحضارة فى الفنون التى تقوم على التجسيد 
والئس,-ب المعلومة كالنحت والرسسم ٠‏ وکما آن الانسبان حبوان 
صسانع للأدوات عمنلعهاهه: (۳) » خکذك الفسان العسربی یحساکی 
الطبيعة » ویسعی للسيطرة علیها پادواتها » وما اعجابنا بنلك الفنون 
« الا لأن تقلیدها مضبوط ولان الاشسیاء التی تقلدها ذات خصائص 
مفيدة » (۲) کما بقول کانت ۰ 


ولیس الحال كذلك عند العربی » انه لا یقف دون الطبيعة يحاكيها 
أو حنی يكملها ولا عسعی للسيطرة علها بأدواتها 4 أن الصحر اء آمامه 
مكشوفة » وانها تناديه وتغريه : فيندفع نحوها ولكنه لا يفنى فيها . 
يشرب امرؤ القيس خمر الصباح ويركب فرسه ويندفع نحبو الطبيعة 
بروح منتشية » ثم يدخل فى صراع مع الوعول وينتصر عليها » ثم يقف 
برقب اليل ومظاهز 'الطبيعة. الثاكرة > ويفشى. ماتقعالاثة: ٠‏ انثا تبحس 
هنا بالتفرد الانسانی » الذی لا بقف وراء الطبيعة ویتتبم خطواتها » بل 
يعيش معها ويرقبها ٠‏ 


(۱) الواشعية فی الفن ۲۸ -- ۳۲۱ 
(۲) تطور النظرة الواحدیة ص ۱۱۰ 
(۲) فلسفة الجمال لجاریت ص ۱۰۷ 


۹۱ 


والعربی بتوجیه من الاسلام لا بؤله الطبيعة ؛ ولا براها داكمة 
سرمدية » تامة لا تختلف نسبها ونظامها » مبراة من النقص ؛ فان هناك 
قوة فوقها تستطیم آن تغیر من نسبها ونظامها » والقر آن الکریم بتعدث 
كثيرا عن أن « الله تعالى » ف قدرته أن يجعل السماء تنشق » والثرض 
تميد » والماء يغور » والشات يصبح هشيما تذروه الرياح ه ان قوانین 
الاطراد » والتناسب والعلية وعدم التناقض » وغير ذلك من قوانين 
اكتشفها العقل البشری » یمکن آن تتبدل ٠‏ ان الايمان بتلك القوة تحمى 
الانسبان من الضياع والفئساء ف الطییعة » ومن الاستنامة الى قوانينها 
الطردة » واعتبار ذلك نم‌وذجا بنبغی محاکاته » آو تکمیله على أحسن 
الافتر اضات ۰ 


A E‏ على ری الجمالنة اميه لتر ی 
لا یکون وراء الواقع » ویقید نفسه بالنسب بين الأج_زاء » وبالتناسق بين 
ا اتمه رت اش ور 
والتمائیل » لأنه فوق الطبيعة ويسستطيع آن یملی علیهما » يقسول 
أبو سليمان « وقد صح أن الطبيعة مرتدتها دون مرتبة النفس » تقد 
آثارها » وتمتثل بأمرها » وتكمل بكمالها » وتعمل على استعمالها » وتكتب 
باملائها » وترسم بالقائها » والموسيقى حاصل للنفس وموجود فيها : 
عی نوع لطيف وصنف شريف ؛ فالوسیثار اذا صادف طبیعة قابلة » 
ومادة مستجسة : وقربحة مواتية » و ال4 منقادة » آفر غ عليها بتأیید 
الحقل والنفس البوسا مؤنقا + وتاليقا مدعنا ».واعطاهاا صورة مشسوقة 
وه روز دن اسن اون کر معا ا ااي 
وهو شىء فوق الفكر والتتبع والتوقع وغير ذلك من قوائسين بشرية 
محدودة » يقول آبو سليمان أيضا مفرقا بين البديهة والروية « البديهة 
تحكى الجزء الالهى بالانبجاس ؛ وتزيد على ما يغوص عليه القياس » 





(۱) القابسات ص ۱۹6 


۹۲ 


وتسبق الطالب والتوقع » والروية تحکی الجزء البشرى وكذلك الفكر 
و التتبع » () ۰ 

ومن هنا تجلت عبترية العربی فى الفن التجريدى الذی یسسمونه 
« الأرابيسك » : « وهو فن مضاد للتجسيد كل التضاد » خصم لكل 
صورة شخصية ولكل ما هو جسم ولما كان هو نفسه خلوا من كل 
جسم » فانه سسلب الشیء جسمه مغطبا أياه بثروة هائلة من 
الزخرفة » () + ويذكر شبنجلر أن اللون المفضل فى الحضارة العربية » 
هو آللون الذهبی » وهو لون خارق للطبيعة ویخرج بالانسسان من مجاله 
الأرخى » فیقول « آما اللون الس‌ائد فی التصویر العربی فهو اللسون 
لذهبی ؛ وهو لون من شأنه آن يخرج بالانسان من الواقم الثرضی 
ودرفعه الى السماء » أو الجئنة التی تصبورها أصحاب الديانات ف 
الحضارة العربية » وهذا اللون الذهبی ليس لونا بالعنی الصحيح » لذن 
الألوان كلها طبيعية نشاهدها فى الطبيعة » بینما اللون الذهیی لا بشاهد 
مطلقا فى الطبيعة » فهو لون خارق للطبيعة » () ۰ 


ان « الأرابيسك » هو فن ما وراء الواقع » فن السمو على الطبيمة 
والغاء خصائصها الرثيية التناسقة » ولسه ما پپرره من نزعة شرقيسة » 
تهتك الواقع » وتبحث عن الأسرار الكونية » وتتطلع .نحو المطلق » ومن 
هنا فمو يثي فى النفس السمو والانطلاق والايمان بالحسرية التى تحلق 
فوق كل قيد ؛ وغير ذلك مما سنشرحه فى الفصل القادم ٠‏ 


من فنون تجريدية عرفتها الحضارة الأوروبية ٠‏ فالفن 'التجريدى المعاصر 
واشعی وله هید انی أجتماعية 4 دمعنی آنه یسجل وائعا مضطربا 4 ويسجل 


الاحساس 'العبثى ف المضارة الأورودية » أن ما قاله كافكا عن. 





۲۳۸ المقایسات ص‎ )١( 
۱۳۲ شبنجلر ص‎ )۷( 
۱۳۹ شبنجلر ص‎ )۳( 


۹۳ 


ر بیکاسو » من آنه « پسجل النتشویهات التی لم تدخبل فی مجال 
وعینا » (() -- یمکن آن پنسحب علی الفن التجریدی الأوروبی بوجه 
عام ٠‏ ولذلك يثير هذا الفن فى النفس الكابة والاحساس العبثی النلق 
الذى لم يكتشف بعد هدفه ٠‏ لقد حاولت الواقعية الاشترأكية أن تنتشل 
هذا 'الفن من حيرته » وأن تحدد له الغابة » ولكنها غاية تمثلت فى المطارق 
والمناجل » فكان فنها موغلا فى الواقعية » وبصورة أشد تحرم الانسان 
من الاستشراف نحو مناطق آعلی (۲) ۰ 
9 اج 

؟ ‏ رأبنا أن 'الحضارة الموغلة فى الجوائب العقلية قد انتمت الى 
حالة من السکون الجامد واللامبالاة المنعزلة » وقد أثر ذلك على نظرتها 
الجمالية » فكانت تلك التماثيل الساكنة والتى تجثر عواطفها فى عزلة 
موحشة » تماما كأنها اله آرسطو یتعالی عن الحسركة ویعپش ف سكون 
مط ان ۰ 

ورأینا آن الحضارة الاسبلامية قد انتهت الى « سكينة » » وهی 
الحركة الصحية والبعيدة عن القاق الرضی ۰ وهسذا یضیف الى 
الجمالیه العربیه عنصرا جديدا » وهو الحركة المضبوطة ٠‏ 


والغزالى يمثل - کما ذکرنا - روح آهل السسنة التی تهتدی الى 
الشعرة الدقیقه » وقد آدرك عنصر الحركة فى حدیثه عن الوجد والشوق ۰ 
فالوجد وارد حق جدید عقب السماع » وقد یکون هاجما وقد يكون 
تواجدا » وهو يقصد بالهاجم ذاك الاحساس الصادق الذی لا تکلف 
فیه » وهو پقصد بالتواجد الذموم ذلك الشسعور الذی یصدر عن الریاء 
وتکلف الاحوال الشريفة مم الافلاس منها » آما الشوق فله رکنسان ء 
وقد یفتقد الرء رکن معرفة الشتاق الیه « فیتفضاه قلبه آمرا لیس 


۲۲ واقعية بلا ضفاف ص‎ )١( 
انظر مقالی « الفن والنقد العتائدی » ( داب س يوليو سنة‎ )۲( 
۰ م)‎ ۰ 


۹4 


يسدرى ما هو » فیدهش ویتصیير ویضطرب ویکون کالختنق السذی 
لا یعرف طریق الخلاص »© + وهو يشسير ألى الحظوظ البشرية » ويقترب 
من العملية الشعورية الانسانية » التى ترتيط الى حد كبير بالاحسبساس 
الجمالى » فالثناء لاقترابه من الطبيعة البشرية يثير الوجد ويصرك 
الانفعال » أما القرآن الكريم فهو خارج عن طوقنا ومداركنا « فمادامت 
البشرية باقية » ونصن بسعادتنا وحظوظنا ننعم بالنغمات الك جدة 
والأصوات الطبية » وانيساطنا لمشاهدة بقاء هذه الحظوظ » الى القصائد 
أولى من انبساطنا الى كلام الله » الذی هو صفته وکلامه الذی منسه 


بدأ والبه یمود » ۰ 


وهو یمیل الی الحرکة النضبطهة » فالتواجد الحمود هو الذی یکون 
عن اکتساب تلك الحالة الشعورية والتمکن منها حتى تصير طبعا « كذلك 
الکاتب پکتب ف البدء بجهد شدید » ثم نتمرن على الكتابة يده » ٠‏ ومن 
هنا يفسر قول الصدیق رضی الله عنه « کنا كما كنتم ولكن قست قلوبنا » 
لا بمعنى العظة والجمود ولكن بمعنى الثبات وااتحكم فى الائفعال » 
وذلك لأن التكرار على قلبه « 'اقتضى المرون عليه وقلة التأثر به »© + 
ومن هنا بشید بموقف الجنید الذی کان بتحرك ف أول الأمر » ثم صار 
لا يتحرك » ولا سئل فق ذلك قال 2 وتری الجبال تحسیها چامدة وهی 
تمر مر السحاب » ٠‏ 


وقد خالف محمد بن زکریاء الرازی معظم الفلاسفة » وانتهج له 
مذهيا فى « اللذة والألم » يتميز بالحركة ؛ يشرحه صدر الدين محمد 
ابن ابر اهیم الشيرازى فيقول عنه « اللذة عبارة عن الخروج عن الحبال 
لم يكن لشىء من اللذات والألم وجود دائمى » والتجربة أيضا تقوى 
هذا ألظن » فانا نشساهد أن جميع ما يعد من أقسام ما تقع به اللذة فى 
هذا العالم ؛ انما غاية اللذة بها عند أوائل حدوثها » واذا استقرت زالت 


۹۵ 


اللذة » فکم من صاحب ثروة آو جباه آو مشتهی لطبف 6 لا تکون لذته 
كلذة فقير » بشىء نزر حقير » (1) ٠‏ 


ود لفی مذهب الرازی ردود فعل کثيرة » فیذکر ناصر الدين 
و هبتر البشاوق ان ااا ىو اد ما بالعرض مان ها بالذات 
لأن اللذة لا تتم لنا الا بالادراك » والادراك الحسى وخصوصا اللمس 
انما بحصل بالانتقال عن الضر ؛ فاذا استقرت الکيفية لم یحصل 
الانفعال فلم يحصبل الشعور فلم تحصل اللذة » فلما لم تحصل اللذة 
الا عند تبدل الحالة الطبيمية » خن اللذة بعینها هی خلك الانفعال » وهذا 
باطل » () ۰ ویعترض الکرمانی علی ری الرازی بأن اللذة تزول 
ولا تشت ‏ بأن هذا آمر « غبر مستمر فکل اللذات » غمن اللذات ما هو 
سرمدی لا بزول » ویوجد لا عن مکروه تقدمه » مثل لذات الآخرة 
الوعود بها فی الجنة » التی لا مکروه فیها ولا زوال لها » () ۰ 

* 16 امد 

م ل وعلى الرغم من أن مذهب الرازى يبدو جديدا بين الفلاسفة » 
ويلاقى اعتراضات كثيرة تتلخص جملتها فى أنبه ركز عاى الانفعال 
وتبسدل الحال » وهذا ق ظنهم شیء عرشی ق مقابل لشیء الجسوهری 
الذی بعتز به الفلاسفة وهو الادراك » وق آنه بری آن اللذة غير ثابتة » 
بینما هناك لذات سر مدیه لا تزول مثل لذات ااجنة ۰ وهی لذات تتفق 
مع الاتجاه السکونی للفلاسفة » فلذات الجنة تکون ف مرحلة قد خات 


(۱) رسائل فلسفية ص ۱8۲ ۰ ویذکر « کرراوس » آن اخوان الصفا 
لهم مذهب یشابه مذهب الرازی » ولعله يشیر الی قولهم « والاذة هى رجوع 
المزاج الى الاعتدال بعد ما كانت خارجة عنه ؛ فمن أجل هذا لا يحس الحيوان 
باللذة الا بعد ما يتقدمها ألم » وأعلم أن کل محسوس یخرج الزاج عن الاعتدال » 
فان الحاسة تكرهه وتتألم مئه ٠‏ وكل محس.وس يرد المزاج الى الاعتدال فان 
الحاسة تحبه وتلتذ به » ۰ ( آخوان الصفا ۳6۹/۲ ) .۰ 

(۲) رسائل فلسنیة ص ۱۳ 

(۲) رسائل غلسفية ص ۲۷ ۰ والکرمانی هو حمید الدین احمد بن عبد الله 
الكرمانى كبر دعاة الاسماعيلية » تون سنة ۱۱ ه . 


۹1 


من الصراع وتضارب الغرائز ٠‏ انها نتيجة نهائية يكافء الله بها اليشر 
ف عالم لا يخضع لعقولنا » تختلف مقاييسه تمام الاختلاف عن عالم 
البشر س على الرغم من كل ذلك فان حركة الرازى لا تخرج عن النطاق 
00 ( الملا 0 
لا توجسد لذة إل ذاثر الم ء مهم ایمانه بآن الشر ف اوجود 2 من 
507 4 فیتی شساآنه شان الفلاس فد ممن +-دورون ف نطاق هو 
دون الطبيعة ٠‏ 


أما حركة الوسطية العربية فهى تهتك ذلك النطاق وتفتش عن عالم 
مطلق وتلتثى بالعناية الالهية > وهنا نضيف عنصرا ثالقا للجمالية 
ری » وهو ذلك الجائب الروحانى الرطب ٠‏ السذى لا يجعلها تعيش 
ف کون آصم » ویضفی علی الحركة جانب السكينة » فتعکس الاشار 
الفنية فق ظللها حالة الحركة والسکون معا ۰ 


آن هذا الجانب الروحانی بمیز حركة الجمالية العربية عن غيرها » 
فحركة الرازى تنتمى الى تراث فلسفى یابس لا تبلله نزعة روحيسة » 
وکذاك « ديالكتيكية الشکل » ف الجمال الارکسی تنتمی الی جدلبة مادية 
تقیس کل شیء بحساب السوق ؛ حقنا ان تلك الديالكتيكية 
تركز على الح_ركة بين المتناقضات والمهم فيها صو « ملاحظة 
توثب الادراك الحسى ذلك التوثب المتجدد والمستمر » (') كما يقول 


۱۷۹ رسائل فلسفية ص‎ )١( 

(۲) فی علم الجمال ص ۱۲۱ » ویشرح لونافر تلك الديالكتيكية بان 
البصر ما ان يقع على ماش اللوحة » حتی یجد ننسه محالا الی الشیء اللصور 
ذی الابعاد الثلاثة » خیکون ممثلا ولیس ماثلا » فهو حاضر غائب » وهکذا 
جد البصر نفسه فى حركة محددة ¢ وهنا تنائض متولد دائما » برغم البصر 
علی حل هذا التناتض باستمرار » وذاك بتوحيد الظهرین والاحتفاظ بها 
معا » وهکذا یحیا الاثر الفنی ویولد الالفعال . 


Av 


او فسافر » ولكنها حركة تنتمی الی تسراث خاص ؛ وهى احدى 
نتائج الجدلية الماركسية التى تقوم على الصراع العنيف دين المتضادات » 
أما حركة الجمالية الءردية غهی تنتمی الى الوسطية العربية » النی 
تضرب بجذورها الی تراث دینی » وتعبر عن نزعه سامية تصفی للمطلق » 
وتبث فى نفوس أبنائها روح الأنبياء وحماسة القديسين وتضحية 
الشهد اء » وتطبعهم بطابع السكينة ااسذی بعل الصراع أو 2 الدفم 
بين الناس » بطريقة سلمية » ريما تكون نتاذجها آضمن لسلامة الصحة 
النة لنفسية و ااملاقات الاجتماعية ۰ 
* 3 و 


۽ س أما العنصر الرابع ‏ ولعله لا يكون الأخير س فهو عنصر 
الوضوح الذی عبرنا عنه سابقا بعبارة « التجاور مع التمايز » وهو 
عنصر متغلغل فى الترکیبة العريدة 6 النى لا تعرف تداخل الاشیاء » وقد 
الثقينا مه فی معظم الفصول النى تحدد الوسطية العربية فى الكتات الأول ٠‏ 


لقد التقينا به فى فصل الطبيعة حين قلنا ان العربى « صريح لا يعرف 
الالتواء » سليم الطوية لا يعرف الاعوجاج » فهى اما ليل أو نهار , 
أبيض أو أسبود » وهذا أما صديق أو عدو ؛ غير أو شر * أما أنهما 
يختلطان فى وحدة أو يندغمان فى شىء واحد » فتلك حالة لا یعرفها 
العربى » لا يعرف « الليل ‏ النهار » أو « الأبيض ‏ الأسود » حين 
يختلطان فى شىء واحد تضيع فيه خصائص كل منهما ٠‏ ولا يعرف 
« الص‌دیق - العدو » آو « الخیر - الشر » حسین بختلطان 
ویمتزجان » ۰ 


, 


والتقينا به ى فصل « التاريخ » » ورأينا أن السيثين يتجاوران بف 

العقيدة الاسلامية » دون أن يبغى أحدهما على الآخر « فلا توجبد 

عقيدة أوضح ولا أصرح من الاسلام » ليس فيه غموض يستعصى على 

الفهم » ولا اسرار تجاف الطبيعة البشرية ۰ وآیات القرآن الكريم غاية 
م 


٩۸ 


ف الوضوح والصراحة والدعوة الى الصراط المستقيم ٠‏ وأحكام 
الاسلام ومواقفه لا تختلط ولا تتداخل ؛ فالدنيا دنيا والآخرة آخرة » 
یسبل الرء ق التجارة ویضرب ف الارش ویسمی للسرزی + واکن اذا 
نودی الصلاة بذر التجارة واللهو » ویسعی لذکر الله ویفر غ القلب له » 
حتى اذا ما انتمی من الناج‌اة بصدق واخلاص » انتشر فى الأرض » 
وعاد لدنیاه کغیره من الناس » ۰ 


والتقینا به فى فصل « الحكمة العربية » مع أهل السنة » الذين كانوا 
يسمون « أهل الوسط » * ولم تكن وسطيتهم مستمدة من تراث اغريقى : 
يهتم بتوليد الشىء آو انبثاقه آو استنباطه من شیء آخر وتقوم على 
اختلاط الأشياء ونداخلها کما تختلط الهيولى والصورة عند أرسطو » 
بل كانت وسطية تعود الى تركيبة عربية ‏ لعبت الجغرافيا والتاريخ 
دورهما ف تکوینها -- تقوم على الوضوح والتمايز « لنا أن نشبهها بقنو 
النخلة التعثکل والتی نتمایز آوراثها ی آجواز الفضباء » ولا تبلغ من 
التداخل ما تبلغه أشجار الغابات الكثيفة » ولنا أن نشبهها بالیزان 
الذى تتأرجح كفتاه كما يتأرجح عدلا البعير ؛ انها تركبية لا تختلف 
عن الطبيعة العربية التى يبدو فيها كل شىء واضحا مهما تعاقب أو 
تصارع » فالليل يتميز عن النهعار » والنسور عن الظلام » والأل_وان 
لا تتداخل » ۰ ومن هنا كانت الحركة عندهم ‏ كما رأينا ‏ واضحه 
لا تتداخل » بل تقوم على التقابل بين الشيئين ( السوسوسة والالهام ‏ 
الشيطان والملك - الخذلان والتوفیق ) » مع الوضوح والتمايز » كما 
بتمایز الیل والنهار » الظلام والئور ۰ فالتطارد بین ذکر الّه ووسوسه 
الشيطان « كالتطارد بين النور والظلام » بین اللیل والنهار » () كما 
بقول الغزالی + 


فصفة الوضوح متوغلة فى التركيبة العربية » وأية جمالية تقوم دون 





() الاحیاء ۱۳۸۸/۲ 


۹٩ 


هذه الصفة » انما تصطدم بالو اقم الجغء_راف والتکوین التاريخى 6 
والثرکیب التفاف ۰ ولن دكتب لها التأثير 0 لان الجمال بال درحة الأولى 
ميل نفسانى وتعبير وجدانى ٠‏ 


% لا 


ویعد ۰۰۰ فتلك هی آهم القسمات التى لا بد من دراعاتها فى تحدید 
الجمالية العربية » فهی جمالية لا تقف دون الطبعة وتحاکیها » پل تسمو 
فوقها ؛ وتتطلع نحو الطلق » الذی منح عنایتسه للبشر » وهی جمالیسه 
تقوم علی الحركة النافة بالسكينة ؛ التی لا تصل الی حسد السسکون 
الجامد ولا الى حد القاق الرضی » وهی جمالية تقوم على الوضوح 
والتمايز بين الأثسياء ٠‏ والكلوان المتقابلة غير المتداخلة ٠‏ 


فكل تحديد للجمالية يقوم على النظرة الضيقة » أو النفعية » أو 
المادية )( 6 أو تقوم على السكونية 6 أو العموض » انما تص‌طدم 
بالتركبية العربية الاسلامية الشرقية » وتجر على صاحبها الغربة 
واللامبالاة » وعلی الجتمع التاهات الضللة » وسناتقی بتلك القسسمات 
مطبقة فى فصلی « الفن » و « الأدب » » بل ریما نکتشف قسمات آخر + 





(۱) یفسر الدکتور محمد کامل حسین الجمال تفسیرا مادیا » لا یخرج 
عن المنی العام لعظم النلاسفة القدماء » الذین برون آن اللذة هی ادراك 
اللائم . الا آن تفسیره للملائم یخضم للانجازات العلمية الحديثة التملقة 
بالاليكترونات » وفى النهاية ينتهى الى ما انتهى اليه فلاسفة الاغريق من أن 
النظام هو اساس الجمال .. فهو يشرح فكرته عن الجمال والمتأثرة بمذهبه 
العام فیقتول ( پحئتث حولنا آمر تدرکه حواسنا 6 سمعا أو بصرا أو شیا 
او لسا او ذوقا » فاذا کان هذا الامر منظما » وصادف نظامه تواغقا ونظام 
الاعضاء الخاصة به کلعین او الائن الداخلية ۰ فان ذلك بحدث فیها حركة 
منظمة » وتنتقل هذه الحركة النظمة الى الخ » فتجد فیه مسالك اليکترونية 
سابقة » خلقية او مکتسبة » غاذا صادف أن توافق نظام هذه المؤثرات مع 
نظام هذه المسالك » التى فى المخ » تم تسجيل هذا المؤثر على نحو منظم » 
دون أن يصطهم بعتبات أو مسالك مغلقة » تضطرب عندها هذه الموجات » 
عند ذلك يحدث لنا السرور » ( وحدة المعرفة ص ١59‏ ) 


0 


القهسل الرامع 
الفسن 


أفتى الامام محمد عبده ف بدااية النهضة الفئية بجر‌واز تصسودر 
الشکل الانسانی ٠ )١(‏ واثبت آخرون أن تصوير الوجه الانسانى لم 
پنقطع فی ظل الاسلام » وآشار الی لوحات ف بلاد الفرس والسلاجقه 
والغول والهند والترك و الأسبان وغیر ذلك من البلاد السلمة () * 


ولكن السألة لا تحليفتوى أو اجتهاد » فهی آبعد من ذلك » وتمثل 
تكوينا تاريخيا موغلا فى القدم * فنحن ازاء نزعتین تاریخیتین : احداهما 
نزعة انسانية » تقف دون الطبيعة وتحاكيها » وتهتم بالشىء الواقعى 
وتشکل ملامحه » وتحرص علی آبعاده ونسبه الهندسیه » حتی الشىء 
الذی لا یکون ف متناولها » فانها تتصوره وفقا للعالم الانسانی » فتبدو 
الالهة بشرا ولكن فى صورة نموذج ( شکل رقم ۱ ) » یقول الدکتور عفیف 
بهنسی تحت عنواان ( الرب صورة الکمال البشری عند الاغریق ) : « فصورة 
الرب عند الاغریق هی من صنم الانسان » هی صورة کائن آسطوری علی 
شکل بشری یجری فى دمه سائل عجیب یجعله سرمدیا » ویجعله خارقا 





(۱) تفس النار ۱۰۳/۹ 

(۲) غفی کتاب « الفن والقومية » من ص ۲۰ الی ص ٩۳‏ يذكر الولف 
أن تصصوير الجسد والحیوان لم ینقطع علی مدی التاریخ العربی الاسلامی » 
فهناك مخطوطات ترجع الی الترن الثانی الهجری ۰ ووردت فیها صورة نوح 
فى السفينة » وصورة موسی ومو بلقی عصاه » وصورة عیسی وامه علی 
حمار بقوده یوسف النجار » ویصف استعدادات النمون لاستقبال سفیر 
الروم سنة ۳,۵ وتزبینه الحدائق باشجار من الذهب تقف علی غصونها آنواع 
من الطیور مصنوعة من الذهب » ثم بتحدث عن الصورین الذین زخرفو! قصر 
تغرید زوجة العز لدین الاه الغاطمی سنة ۲۹۲ « بانواع من الصور التجسيدية 


۱۰ 


ف قوته ومقدرته » الا أنه الى جانب ذلك يمارس سلوك البشر واخطاء‌هم 
وهكذا فان الدوافع الأولى لتمثيل الرب بصورة آدمية هى تمثيل العظمة 
والقوة » أو على الأقل تحقيق الكمال الجسدى والجمال المطلق + ٠‏ . 
ومن هنا نرى أن العلاقة 3 الانسان والألهة الاغريقية كانت أفقية 
فلقد كان بمقدور أى انسان ١‏ ن یکون هو « زوث آو بوسبدون » : 
وبمقدور آية امرأة أ ن تکون « فینوس » آو « هیرا » » وکل ما بین آیدینا 
من تمائيل اغريقية الهية لا يحقق أى امتياز عن الصورة البشرية ؛ 
اللهم لولا العلامات الالهية » کصاعقة زوث » وقوس آپوللون » واجنصة 
مركور » ودرع أثمنا » ومنجل دیمتر! ۰ وهکذا کان الانسان مقیاس 
الأشياء كلها » هو مقياس الهى ومقياس بطولى ومقياس جمالى » وكما 
يقول « بروتا غوارس » : « الانسان مقیاس الاشیاء جمیعا » هو مقیاس 
وجود ما یوجد منها ومقیاس ما لا پوجد » (۱) ۰ 


وقد آحیا عصر النهضة الاوروبية الثراث الاغریقی والرومائى فى 
الفن » وکان الدافع لذلك شعورا قومیا یتعصب للتراث » ویناهض الفن 
البيزنطى » ويرى ف الاتجاهات ذات الطابع شرقی مثل الفن الباروکی 
وفن الروکوکو ردة وانحطاطا » ومن هنا خظل هذا الفن يحافظ على الطايع 
الذی پری ف "لانسانی مقباس کل شیء » حتی عالم الالهة و 
عالم البشر ولکنها صورة نموذجية بتحقق فیها الکمال والجمال وان 
الأعلى ۰ پقول الدکتور عفیف بهنسی : ( لقد قام الفن الغربى منبذ 
نشأت4 ف عهد جيوتى ودونائيلو وألبرتى على الأصول الأوليمبية () 
التی کانت قد تحددت بشکل و ابعهد الکلاسی ( الترن الرامع قبل 
ايلاد ( ۰ وكانت هذه الأصول 35 تقوم تقوم على اعتبار الافسان رمزا الجمال 
وأن العلاقات الثابتة بين الأعضاء التى حاول بولكايت وضعها فى قانون 





(1) دراسات نظرية فى الفن العربى ص ٠١8‏ 
البطولة والمثل الأعلى . 


Ds 


العمارة أيضا ( )( ٠‏ حتى الثورة التجريدية الحديثة والتى تأفرت 
بأصول عربية » لم تستطع أن تتحرر تماما من القوانين الجمالية الكلية 


وقد أفرغت تلك الفزعة الانسائية ب سواء عند الاغريق أو عند 
الأوروبيين ‏ عبقريتها الفنية » فى النحت والتصوير وما شابه ذلك من 
فنون » تقوم على تجسيد العاطفة آو الفکرة و حتی ما هو فوق الطبيعة » 
فى شكل يمكن أن يرى وأن يلمس ٠‏ ومن هنا فان هذا الشكل يثير بنوع 
خاص حاستی البصر واللمس ؛ وهما حاستان محدودتان بدرجة ما ۰ 
فاللمس مثله مثل الذوق والشم » حاسة « لیست دقيقة التناول ولا سهلة 
الاندم-اج فى الأشياء أو الانفصال عن الاهتهامات العملية 


٠ )( » اابيولوجية‎ 


وحقا ان البصر مثله مثل السمع » يخثلف عن تلك الحواس العملية 
والتى ترتبط باهتمامات بيولوجية () » شهو حاسة متميزة فى دقبة 
وعمق » الا آنه بحد الرثی ف مساحة منقطعة مما حولها » ويركز عليه 
بحیث بیدو هو الشىء اللذى يملا انسسان العين 6 ولا يسمح للاشباء 
اللخر ی خارج ذلك الانسان بالوجود ؛ ولا یعنی صذا آن الاشم-اء 
الأخرى غير موجودة فى الحقيقة » قد ینکرها صاحب تلك الحاسة ولکنه 
لا يستطيع أن يلغيها » فهى يمكن أن تدرك بحاسة أخرى أكثر شمولا » 


(۱) اثر العرب فی الفن الحديث ص 65؟ 

(۲) الفنون والائسان ص ۲۱ 

(۳) يشول ابو حيان « ومما يجب أن يعلم أن السمع والبصر اخص 
بالئفس من الاحساسات البائية » لانهما خادما اثفس ف السر والعلائية » 
وموئساها نی الحلوة » وممدااها فی النوم واليقظة » ولیست هذه الرتبة لثىء 
من الباتبات » بل الباتیات آنارها نی الحسد الذی هو مطية الانسنان » 
الامتاع والوانسة ۸۳/۲ 


۱4 
ان حاسة البصر تختلف من هذه الزاوية عن حاسة السمع » فالأخيرة 


الانتباه » بل هی تلتقط المسموع دون أن تحدد أمعاده » سواء كان 
أمامها أو وراءها 4 بمینها آو شمالها 0 ۰ وتكون أحد التقاطا حين یعمض 
ا مرء من عينيه » ویضعف آثر حاسة الانتیاه و التحدید ۰ 


* لا 9 


آما النزعة التاريخية الأخرى » فهى نزعة تجريدية تختلف عن 
الأولى تمام الاختلاف » انها لا ترقءط بالجسم المادى » ولا تقف دون 
الطيدة فاخا ل كا > و ي الى العلب تعليها والذخول: مها 
فى صراع ٠‏ بل تجسد ف البحث عن فوة وراء هذا الوجود الواقعى » 
تستطيع أنتغيرنسب الطبيعة » وأن تبدلها رأسا على عقب > وتستمد 
منها الأخلاق والمثل التی لا تخضم للحياة ومنافعها » بقدر ما تصاول 
تعدیل هذه الحياة وتغبيرها طبقا لنداء تلك القوة * وهی نزعة سامية 
خاربة ف القدم « فلقد کره السامیون الاجداد تصویر الاجساد » 
وأقاموا عمارتهم على أسس تصاعدیه » فعکست بذلك روحیتهم التعالية 
كالزيقورات والأبراج التى أخذت الآذن شکلها کمثذنة اللوية » (") 
(شكل ۲) + 


وکان الاسلام امتدادا لتلك النزعة السامية القديمة » فکانه فسد 
آحس بأن الاتجاه التجسیدی ضيق ٠‏ ویحیس التأمل 6 ویحبد من 
الشعور » ویجعل البسرء رهینا لقوالب طبيدية ۾ تصرمه من الانطلاق 
والبحث عن الطلق الکامن وراء هذه الظواهر الطبيعية الصامتة » خاصة 


(۷) « وقال آخر : النفس بطریق السمع تنال خبر من هو خائب عنها 
بالکان والزمان » وبطریق البصر لا تنال الا من کان حاضر! فى الوشت » 
اخران ااصفا ۱۷۳/۱ 

ا(۲) دراسات نظرية ص ١١‏ 


1۰ 


وأن الاتجاه التجسیدی قد انحرف » وآصبحت التمائیل آوثانسا یعبدها 
الناس دون الله »> وشوه دين ابراهيم القائم على الوحدانية وعبادة 
الطلق » والنفور من الأصنام والماديات » فأصبح مجرد طقوس سكاية 
تخلو من الروح و الجوهر + 


وان التصفح للنصوص الدينية التی تنمی عن تصویر « الحیوان » 
أى كل ما فيه روح وحياة ؛ يجد العاة فى ذلك هى محاربة تلك النزعة 
التى تقلد الله وتحاكيه فى مخلوقاته » وتتنافس مبه وقد تسعى الى 
التفوق عليه واظهاره ى صورة بشرية ٠‏ وهی نزعة کما رآینا اغريقية 
تحاكى الطبيعة وتحاول أن تنتصر عليها » أو هى مهودية تتنافس مع الله 
وتحذر غيرته التى قد تحطم كل شىء انسانى عظيم كما فعل مع مدينة 
بابل ٠‏ وتحت عنوان « باب تحريم تصوير الحيوان فى بساط أو حجر أو 
ثوب أو درهم أو ديئار أو مخدة أو وسادة وغير ذلك » وتحريم اتتخاذ 
الصورة فى حائط أو سقف وستر وعمامة وثوب ,نهوها والأمر باتلاف . 
ااصورة » (ا) يسوق الامام النووى من الأحاديث التى تنهى عن ثصوير 
الروح » لأن آلانسان يحاكى ما خلق الله » وهو أعجز من أن ينفخ فيها 
الحياة » فعن ابن عباس رضى الله عنهما قال : « سمعث رسول الله صلى 
الله عليه وسلم يقول : كل مصور ف النار يجعل إه بكل صورة صورها 
نفس فيعذبه فى جهنم © قال ابن عباس : فان کنت لابد فاعلا فاصسنع 
الشجر وما لا روح فيه + وعنه قال : سمعت رسول الله صلى الله عليه 
وسلم پقول : من صور صورة ف الدنيا كلف أن ینفخ فیها الروح بوم 
القيامة ؛ وليس بنافخ » « وقال صلى الله عليه وسلم : یا عاثشة » أشد 
الناس عذابا بوم القيامة .الذين يضاهون بخلق الله » ۰ 


وتتحدث الکتب الديئية أيضا عن مشا عبادة الأصنام ف الجزيرة 
العربية ؛ فقد قيل : ان هذه الأصنام كانت تحمل أسماء رجال صالحين 


۳۲۳۲ رياض الصالحين ص‎ )١( 


۱۰۹ 


تخايدا لذكرهم » ومع مرور الوقت أوحى اليهم الشسيطان أن يعبدوها 
فعبءوها من دون الله ونسوا ما کانت ترمز الیه () * ویذکر البضاری 
أن النبى صلى الله عليه وسلم دخل البیت فوجد حورة ابر اهیم مریم 
فنهی عن ذاك 0 » ویذکر ف موضسم آخر آنه رآی حسورة ابر اهیم 
واسماعیل پستقسمان بالگزلام غنضب لذلك () ۰ 


فالنهی عن الاوثان بسیب آنها تقلید لخلق الله ومنافسة اه من ناحية » 
ویسیب آنها انحراف عن دین ابراهیم من ناحية آخری ٠‏ والسالة لا تحل 
بمجرد فتوی آو اجتهاد » وانما هی نزعة تاريخية موغلة فى التدم » ثم 
آکدتها التصوص الدینية » التى وجدت ف النزعة التجسيدية انغلاقا 
ووقوعا تحت أسر المادة » وتقليدا لنظام الطبيعة » وغرورا يدفع العيد 
الى منافسة الخالق » ومحاولة التفوق عليه ٠‏ 


وقد آاقت النزعات ( التجريدية التجسيدية ) بظلالهما على مختلف 
نواحی الحياة » وکانت لکل منهما نتائج تختلف عن الأخرى تمام 
الاختلاف + فالروح تتحول فى الفاتيكان ‏ كما يرى ديرك - الى لحم 
وعظم » بنتخذ الحقبقة صورة الحسوسات » التی تتألف من الناظر 
الطبيعية والوجوه البشرية » فى الرسوم والتماثيل التى تملا الدهاليز ٠‏ 
بينما يقف مسجد الصخرة » أو الكعبة مقر الحجر الأسود عارية تتنكر 
لكل الامیر الادية » ویخرج بيرك من مقارنته بنشجه موّداها « فالرمز 
ف اللاتينية يولد صورة منحوتة ويتخذ شكله فى تمائيل » بینما تتخضذ 
الآية صورتها فى العردية فى شكل روحی كالكلمة المنزلة مثلا » 0 ۰ 





.. تفسير الالوسى . سورة توح‎ )١( 
. 1۳۹/4 الېخارى‎ )( 

(۳) البخاری ۲۰/6 

(؟) العرب ص )٩‏ 


۱۰۷ 


والسيحية تتخذ صورة فى الغرب تختلف عنها فى الشرق باختلاف 
النزعتين التاريخيتين ٠‏ فهى فى الغرب قد تأثرت بااتراث الوثنى الاغريقى 
فمالت الى التجسيد والتشبيه وتحديد المطلق ف صورة تمثال يحمل 
ملامح انسائية « فمنذ أن كان المسيحيون يمارسون شعائر دينهم ى 
الیامیس بعیدا عن رقابة الأباطرة الرومان » کانت الصور الوجادة ق 
میماس کالیستو مثلا تتضمن مواضیم المهد القدیم, الحرفة » مما لا 
يختلف عن صور الأباطرة الوثنية » بل انها تتضمن صورة الرب الا ثنی 
ذاتها » فأخذ آلسیح شکل اورفیوس » وحافظ عصر النهضة على هذا 
التراث الوئنی « فمنذ القرن الثااث عشر تحولت مرة آخسری صفهة 
العذراء الالهية وصفة المسيح وصفة الرب » الى الملامح الانس‌انية 
الطبيعية القائمة على مثالية الجمال ٠‏ ومن الغريب أن هذا التصول تم 
على يد رجال الكئيسة أنفسهم من آمثال الراهب فرانجیایکو وفرافیلیپوابی 
ولعل لوحة رافاقيليو الجدارية فى غرفة التقيم فى الفاتيكان » والتى 
تمثل الثالثوث المقدس » تبين لنا بوضوح هذا التحول الجديد الذى تم 
فى صورة المسيح » العذراء والرب » فقد بدا الرب وکأنه زوث وبیده 
الكون » وبدا المسيح أبو للون » ٠ )١(‏ 

أما المسيحية فى الشرق فقد ابتعدت عن التشبيه والتجسيد ؛ ومالت 
الى التجريد والر حسدانية « وقد حافظ الشرق العربى على تعاليم 
الوحدانية الأولى التى جاءت فى العهد القديم » وكان مطران الاسكندرية 
دءظ الؤمنين فى القرن الثانى بقوله : لقد منعنا النبى دن تصوير الله 
فقال : لا تصنع لك تمثالا منهوتا ولا صدرة مما فى السماء من فوق » 
وما فى الماء من تحت الأرض » لا تسجد لهن ولا تعبدهن (") » وبقیت 


١١١ دراسات نظربة ص‎ )١( 

(۲) یشم الى ما ورد ی سفر الخروج ( ۲۰/) - ه ) « لا تصنع 
لك تمثالا منحوتا ولا صورة » مما فی السماء من فوق » وما فی الارض من تحت » 
وما ی الساء من تحت الارض ۰ لا تسجد لهن ولا تعبدهن لاثى أنا الرب الهك 
اله غيور » افتقد ذنوب الآباء فى الأبناء في الجيل الثالث والرابع من مبفضی » . 


۱۰۸ 


صورة الرب عند السیحیین العرب مجردة مطلقة » فلم یکن السیح الا 


الممعوث الالهى للدهر الأخير 4 ومريم انما ء لدت طفلا بشمرا ذا ناسوت 
وجوهر مخلوقين » ولكن يسكن فى الجوهر الالهى غير المخاوق » (ا) ء 


* د ا 


وقد تجلت النزعة التجريدية فى فنون مختلفة عن التماثيل والرسوم » 
فعكست نفسها فى الموسيقى والترتيل » وفى الخط » والأرابيسك » انها لا 
تعطی لحاسة البصر الدرجة الگولی کما تفعل النزعة التجسيدية ") » بل 
تصب اهتمامها علی الحاسة السمعية () » لانها لا ترتبط بمرثی یقسم 
أمامها وملا انسان العین ویحجب ما عدااه » بل انها تحس بالثشیء من 
خلفها ومن أمامها ومن جميع الجهات المحيطة بها » وتتعامل مع الموجات 
الهوائية » وهى شىء أثيرى لطيف ند عن التحدید بصورة صارمة ٠‏ 


وحقا 6 ان الخط والأراميسك مما بدرکان بالعین 2 ولکن العين هنا 
لا ترتطم بالجسم + ولا تتشيث بأیعاد محددة ونسب معلومة ۰ وذك 
لأن الخطوط هنا تحاول أن تسلب الجسم ماديته وخصائصه » وتحوله 





(؟). يفضل أرسطو حاسة اليصر « فنحن نؤثره على غيره © ليس خقط 
حینما نقصد الی العمل بل حینما نتوخی ای عمل » والسبب آن البصر اکثر 
الحواس اكتسابا للمعارف واكتشافا للفوارق » تاريخ الفلسفة اليوئانية 
ص 1١511١‏ 

(۴) « ثم لفت السید ریتر الائتباه الی انعدام غن النحت بين العرب 
التکلم کالانسان » خقوة السمع کما تقول التوراة تسبق قوة الابصار واذا ذکر 
الله قال ٠‏ أنه سميع تصير  ٠‏ بتكديم السمع ( دراسسات ف الادب العربی 
ص ۸۲ 


۹ 


الخطوط ( شکل ۳ ) تتناثر هنا وهناك » وتغطی اللوحة بزخارف نماتية » 


والفن العربی لا پثیر حاسة اللمس ؛ ولیس فیه مکان للحجم والبعد 
الثالث » وهبو پخلو غالبا من البروز » ویختلف ق هذا النحی عن الفن 
الاغريقى المتجسد والذى يثير حاسة اللمس » ویخیل لی آن الخطوط 
العربية تحاول أن تفلت من العين عضو الانتباه والتركيز » وأن تضفى 
عليها قوة أكثر من قوتها الطبيعية ٠‏ غهی تنتزعها من الارتباط برقعة 
محددة » وتحاول أن ترتفع بها من خلال خطوط مستقيمة الى عالم أعلى ٠‏ 
عق كتكران: الوضوات ىعن الزكنارف الترییتة یو فوا 
لبیض نوعا من الصوفية والحاها علی الوصول للمطلق واضعافا للوجود 
الحسى » ویقارنها بالذکر ف الدین حیث « پکرر الؤمن عبارة والحدة 
( الله هو ) مثات المرات » حتى يفقد وعيه ويتجرد من غلافه السادی 
کی يعيب ف نشسوة الاتصال بالثه » () ٠‏ 

% و لا 

وهنا نصل الى خاصية أخرى من خصائص الفن العربى » فلا يكفى 
أن ننسب الفن العربى الى التجريدية » اذ لابد أن نضيف هنا أن تلك 
التجريدية ترتفع بنا الى شىء سماوى يند عن البصر والتركيز والتحديد » 
وقد يحق لنا أن نلجاً مرة أخرى SS‏ 
يعبر عنه هذا الشكل ( 1 ) فان الاسهم التى نشير الى الخارج تجعل 
الخط بیدو آمام النظر آکثر من طوله الحقبقی » وتثیر فى النفس الائساع 
والانطلاق ٠‏ ومثل ذلك نراه فی الخطوط العربية ( شکل 4 ) فانها تعبر 
عن آشیاء آکثر مما هى فى اللوحة » وترمز الی عالم وراء الواقع » آغنی 


۲۳۲۲ أثر؛ العربص‎ )١( 


١٠١ 


وأعمق ٠‏ يقول بيرك : « وليست الزخرفة العردية الا رمزية أيضا » فهى 
تعنى فى تعميقها وق المادية التى تؤلفها » أكثر مما تعير عنسه بالفعل » 
ويستمد الفنان التقليدى الهامه هنا من التعقيدات التى تولد الخطوط 
نفسعا » ولاشك ف أن ما تحدثه من تقاطعات يعرض أمام ناظرها لغزا » 
پمثل حله تعقیسدات تفوق فى معانيها الواقعية كل ما يتصبوره أو 


يتوقعه » () . 


فتحن اذن لسنا أمسام تجريدية فارغة أو تشکیلات جوفاء کما 
يقال () » بل آمام تجريدية تتميز بالحركة والاندفاع نحو المطلق وذلك 
ما بسميه ناصر الدین « روح الخط » فیقول « ولعله الفن الثوحد الذی 
نستطیع آن نقول عنه دون معالاه آن له روحا » فهو کصوت الانسان يعبر 
عما فى النفس من أفكار » وهو لا يستوحى العالم الخارجی - مهما بلغ 
ذلك السالم من التنظیم والتنميق ‏ فى شىء » وهو بذلك ينتسب الى 
الموسيقى » وبيدو كأنه رمز لمعان تجيش ف أعماق القلسررب » انظر الی 
هذه الحروف التى تثب من اليمين والشمال فى خطوط أفقية سريعة » ثم 
تدور حول نفسها فى تموجات هادكة أو عنيفة 0 وكأنها فى ذلك تسیر وفق 
هوى روح داخلية خفية » ثم ترتفع » ثم تتوقف فجأة » وتثب فخورة فى 
أشكال مستقيمة متقاطعة 2 كم اذا بها تعود الى الاندفاع ف جموح » وثحل 
ما انعقد من أشكالها ؛ ويداعب بعضها البعض فى مرح لذيذ ؛ فتدفع معها 
الخيال فى أحلام لا نهاية لها » () . 
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(۲) يرى مؤلف « أثر العرب فى الفن الحديث » ص ۲٠١‏ أن الفن العربى 
كان يعتبر الى وقت قريب مجرد تزيين لا مضمون له » الا آن ظهور الفن 
التجريدى الحديث حرك الاهتمام به .. ثم يذكر أن « مارسيل بريون © نفى 
عنه هذه الصنة لأنه نفاها عن الفن التجريدى » الا أنه وصم الفن العربى 
بالموضوعية التى تجعل العمل آليا لا ارتباط له بالانفعالات والمواقف الذاتية » 
ثم أخذ المؤلف يبرر هذه الآلية دون أن یثفیها , 

(9) أوروبا والاسلام ص ٠١١‏ 


111 


العربية وفلسفتها نحو الحياة والکون والطلق » فهی لیست انکفاء علی 
الذات » وئأملا داخلیا » فى سعادة سرمدية وراحة ذاتية » کهذا الذی نراه 
فى التمائل البوذية » حيث ينكفىء التمثال على ذاته ويجتر سعادته 
(شكله). 


وهی ف الوقت نفسه لیست شیثا خارجيا » يطف. فوق سطح الأشياء 
التجسدة ویکاد یلسی » کما نراه فق التمائیل ذات الاصول لأرليسة 
( شکل + ) والتی غایتها آن تمائل الطبيعة » وآن تبعث الحياة فى التمثال » 
فیتحرت کما یتدرك الاحیاء + وربما بصورة افضل مما را الاحیاء ۰ 
انها حركة مهما كانت دقتها » مرقيطة بالواقع وبالجسم. المادى ؛ أن 
المتأمل ف تمثال « بيتا » للفنان ميشيل أنجلو ( شكل 7 ) Angelo‏ 
قد بجده ( بأخذ شكل حنان دافق يمس كل خط » کل شكل ووضع » 
حركة ف التمثال » ف لبونة الایدی » واعتصار الاحم » وئدای الرءرس » 
واستدارة کل ثنية ی آقمشة الثیاب » وانما بدل هذا كله على شعور 
فائق يصدر رأسا من قلب الغنان » شعور بالغ فى القوة » حتی لیذیب 
بشدة الرخام ااتصلب ؛یحیله الی موسيقى » )١(‏ + ولكن يبقى بعد ذلك 
كله أنها حركة للشعور والعواطف » ومرتبطه بالانسان وموأقفه » ونثر 
عند التأمل احساسا بالرضا بخلو من القاق » ویکون آشبه بهذا السکون 
الذی نراه علی آوجه الفلاسفة نتيجة التأمل العقلی » وکانهم قد حلوا 
كل الشکلات » وحق لهم آن بستریحوا ف البحيرة القدسة » وآن بنعموا 
بأشعة الشمس الدافكة + 


أما حركة الفنبن الاسلامية فهى تمثل قلق البحث عن المطاق »؛ انها 


لا تستطيع أن تحتويه فتهدأ وتستقر » ولا 5 تستطيع أن تسلو عنه » وتصنع 





٠١ حول الفن الحديث ص‎ )١( 


۱۱۲ 


ولا یضل ف متاهات العبث والشعوذة ؛ انه آشبه بفتاتی نيتشه وقد 
جلستا تحت ظازل ادنخیل ساکنتین وق سکونهما اجمل الحرکات » 
معرضتین عن الرقص وف صدرهما آسرار والغاز تستسلم ان یحسل 
مکنونها » آن من پقارن بين لوحة لصور بهزاد ولوحه هثری روسو يعرف 
الفرق بین حركة وحركة ؛ غالمركة الثولی ( شکل ۸ ) حركة اسسلامية 
لدراويش .فى حلقة ذکر () » فهی تعرف طریقها وهدفها » والشسخصیات 
فيها تبدو أثيرية » وتنزلق العين على اللوحة » فى خط لا برکزها على شىء 
او پوجهها تحو مركز الدائرة 4 بل پرفمم بها له رك متضاغدة ور 
متدائخلة » تبداً من آسفل » ثم تنجه الی آعلی » فتبدو کل شخصية وکآنها 
نفخة من هواء » ترتفع أعلى الأشسجار » ثم تشسقها الى ذلك اللون الفائح 
النقى وكأنه نداء السماء ء آما الحركة الأخرى ( شکل 9 ) فهی عن 
لعبة كرة القدم للذنان هنرى روسو (') له:هقنام1 + وحقا تبدو فيها 
الشاعرمة والجمال والانساق. مع المناظر الطبيعية التی تون خلفية 
اللوحة ؛ ولكنها حركة تخلو من الهدف ٠‏ مفرغة تثير الضحك » وحقا 
تبدو فیها الهارة ء الذکاء » ولکنها آشبه بذکاء السحرة ومهرة الشعوذین » 
أو على آحسن الظنون آشبه باشساق حرکات الدالبه کما وصفها دائیل 
كاتون ريتش (') ٠‏ 
* اعد له 


ولا یکفی ف الفن العربی آن بتسم بالتجريدية » وبالحرکة نو 
الطلق 6 بل لايد من آن نضیف اليه صفة « اللوضوح 4 وهی صفه هلا 





(۱) هی من اسلوب الصور بهزاد » مخطوطة دیوان جامی » نهاية 
القرن ۱۵ ۰ انظر « الفنون الاسلامية » شکل ۲۳ 

(؟) ولد فى مديئة لافال بفرنسا سنة ۱۸66 م من آسرة فقيرة » وعمل 
فى الجيشى الفرنسی ؛ ثم فى مصلحة الجمارك » وی سنة ۱۸۸۵ استقال من 
الخدمة الحكومية وتفرغ للفن » وتوفی سنة ۱٩۱۰‏ فق مستشفی بباریس , 

(۴) حول الفن الحدیث ص ۲۰۷ 


1ل( 


التقينا بها خلال هذا الكثاب » عند الحديث عن الطبيعة الواضحة » وعن 
الاسلام ودعوته الى الصراط المستقيم ٠‏ وقد سبق لى أن قلت فى فصل 
الحکمه العربية : « اما الترکيية العربیه فهی تقوم علی الوضوح والتمایز » ۱ 
لنا آن نشبهها بقنو النخلة التعثکل والتی تتم‌ایز آوراقها ف آجواز 
الفضاء » ولا تبلغ من التداخل ما تبلعه آشجار الغابات الدثيفة » ولنا آن 
نشیهها بالیزان الذى تتأرجح كفتاه كما يتأرجح عدلا الدعير ۰ انها 
تركبية لا تختلف عن الطبيعة العربية التی ببدو فیها کل شیء واضحا مهما 
تعاقب أو تصارع » فالليل يتميز عن النهار » والنور عن الظلام » والالوان 
لا تتداخل » ٠‏ 


فالأبيض والأسبود هما اللونان اللذان یطالمان المربی صياحه 
ومساءه » ویعملان علی تشكيل حسه نحو الألوان » فهو يعجب باحورار 
العين وهو شسدة سواد سوادها وبياض بياضها » وبالخال الأسود فوق 
الخد الأبيض » وبالوعول البیض فوق السهول السود » وبالادمة ق 
الابل وهی البیاض مع سواد المقلتين » ویالادم من الظباء » وهی البیض 
تون انیم ایو مش یی لون مرها رة تا 
سکیتان (() » وبالغراب الحجل آو الاعصم » وهو الأبيض الرجلين آو 
الجناحين » وف الحديث « أن المرآة الصالحبة كالغ_راب الأعصم « 
وبالفرس المحجل وهو ما يكون فى قوائمه بياض » قال الشاعر < ذومیعة 
محجل القوائم » () » ویعجب بالتیس الابرق آو الدابة البلقاء و الکلب 
الأبقع » وهو ما فیه سواد وبیاض » وف الحدیث « ابرقوا فان دم عفراء 
آزکی عند الاه من دم سوداوين » » وباليرقة « وهى ذات حجارة وتراب 
الغالب عليها البياض وفبها حجارة حمر وسود » والتراب أبيض وأعفر » 





(۱) لسان العرب ( آدم 4 ۰ 
(۲) اللسان ( حجل ‏ . 
( م ۸ س الوسطية ) 
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وهو يبرق لك بلون حجارتها وترابها وانما برقها اختسلاف آلوانها » » 
والعین البرقاء وهى اذا كانت الحدقة سوداء والشحمة بدضاء » وبالروضة 
البرقاء وهی ما كان فیها لونان من النیت » قال ثعلب : 


اسدی روضه فرجاء برقاء جادها 


وبالفرس الشهباء وهی التی پشق لونها شعرة أو شعرات بيض » 
وبالکتیبه الشهباء وهی التی بیدو فیها بیاض السلاح والحدید خلال 
السواد » وبالغرة الشهباء وهی غرة الفرس یکون فیها شعر پخالف 
البياض () ۰ 


ذلك هو حس العربی نحو الألوان وقد استمده من طبيعة بلاده 6 
فيه خصائص كل منهما » بل يميل الى هذا التضارب والتجاور بين الأبيض 
والأسود مع تميز كل منهما فى خصائصه ٠‏ وهى صورة طالما استهوت 

نطیر غرایا ذا شوادم چون 

وكراه ف ظلم الوغی فتخال 4 

قمرا یکر على الرجبال بکوکب 
سريضا بليل والنجوم كأنها 
قلادة در سبل منها نظامها 





9) الأسان « برق 6 .. 
ا(؟)ا اللسان ( شهب 6 . 


11e 


کو اكب در ف سس هاء عقيق 


ولکن هذا لا یعنی آن اللونین یستویان عنده ف مدلولهما » فان 
اللون الاسود هو رمز للظلام بکل ما یحمله من شر وخسوف » واللون 
الابیض هو رمز للنور بكل ما يعنيه من خير ونفع » فمع هذا التجاور 
و التمایز یعمل العربی علی الاتتصار للابیض » یقول طرفه : 


ولد تلم بكر اننا واضحو الاوجه ف الأزبة غر () 


وانتصر الاسلام آیضا لهذا اليل نحو الأبيض » فاستحب أن يابس 
لرء الثوب الأبيض » فقال الرسول صلى الله عليه وسلم « البسوا من 
ثيابكم البياض فانها خير ثيابكم وكفنوا فيها موتاكم » () ويتأكد هذا 
الاستحباب پرم الجمعة « اذ آحسن الثیاب الی الله تعالی البيض ٠‏ 
ولیس السواد لیس من السثة ولا فیه فضل » بل کره جماعة النظر الیه » 
لأنه بدعة محدثة بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم » () ۰ 


وقد تجلت صفة الوضوح ف کل آنتواع الفن الاسلامى ۾ من خط 
وزخرفة E‏ وغير ذلك » ولاحظ الهتمون دساطة الألوان ف ذلك الفن 
« ففى الوقت الذى لا تتجاوز فيه ألوان السجاد العربى خمسة ألوان كان 


(۱) الازبة : الشدة والتحط . غر : جمع آغر وهو الابیض من کل 
شیء » والفرة ۰ بپاض فى الجبهة , 

(؟) رياض الصالحين ص 1515 « باب استحياب الثوب بيغ » وجواز 
الاخ بو الاخفي. و الامتفر و الامس وك 16+ 

(۲) الاحیاء ۳۲۹/۱ ۰ وقد تطرق الرازی فی تفسیر سورة الرحمن 
۱ ۳۹۱/۸ ) الی ذکر الالوان وأنها سبمة وترجع الی اصول ثلاثة : الابیض 
والاسود والاحمر . وافضلها ی نظره الاخضر » آما شبنجلر غیذکر آن الفن 
العربی بنضل اللون الذهبی » وهو لون خارق لا بری فی الطبيعة ویخرج 
بالانسان من واقعه الأرضی الی الجنة التی یدام بها ۰ ( شبنجلر ص ۱۳۹ ) . 


۱۹۹ 


عدد الألو ان ودرجاتها ف الغبلان مثلا ثلائماگة وخمسین لونا » کذلك آلوان 
الفسيفساء انها لا تتجاوز الخمسة بكثير » ويعتقد ما سينون أن السيب 
فى عدم وجود الفروق اللونية والثبات ف الألوان العربية » يرجع الى 
رغبة الفنان فى عدم التقيد بالطبيعة » الطبيعة ذات الوجبود العارض » 
والعمل على نقل التصور » ٠ )١(‏ 

وأيا كان السبب فان هذه الفنون تميل الى مسا يمكن أن نسميه 
تجريدية الألوان » والتى تتبدى ف لون دالکن بجاوره آخر فاح 4 
فالمتجول فى مديئة صنعاء القديمة يلفته ذلك الثمايز بين الأونين “٠‏ فاإحر ائط 
داكئة » تتخللها ‏ حول النوافذ والفتحات - ألوان بيض » وق خطوط 
مستقيمة حادة » وكأننا ازاء لوحة تجريدية تهتك الفضاء ٠‏ 

وائعكست هذه الصفة عاى كل الأجانب الذين تأثروا بالفن العربى 
مثل : دولاكروا عنه‌ععاعط » کیس فان دونجن » رانسون »13 4 
آوجست ماکه عطعة84 » مائیس ؛ بیکاسو ه۰٥۴‏ , پرل کلی 
#ا× ٠‏ ففى لوحة « الفلاحون » يركز دونجن على اللون الأبيض 
تتخلله ظلال سود » فينقل المشاهد الى قرية من صعيد مصر الساطع 
الأضواء ٠‏ وف لوحة « سوق ف تونس » ( شکل ۱۰ ) للفنان ماکه يستيد 
البياض بمعظم الساحة ؛ آما ماتیس 13/4266 ف لوحته « فرنسا 
۹ » ( شکل ١١‏ ) فيجعاها تبدو « وكأنها صيغة من صيغ الفن 
العربى » فاارداء آشبه بورفتین متناظرتین » تنتهبان بیدین آشبه ببرعمین » 
والقمیص الداخلی کأنه شجرة نخیل » () + 

9 له 


وقد تذکرنا لوحه ماتیس برمز « النخلة » » الذی وجدناه من قبل 
0 اش العرية. امن +1 


۱۱۷ 


أكبر معبر عن الطبيعة العربية يما يسمح به من تجاور الأشياء ج 
تمایز ها «فانها فى حد ذائها تكاد تمثل لوحة مجسدة الجمال الشرقى » 
سعفها التی يبلغ طول الواحدة منها من ۳ الى ه أمثار » والتی نتنائر 
فى الفضاء ونتراقص ولکنها لا تتداخل ( شسکل ۱۳ ) » وف خوصها 
وف شماریخ العرجون التی تبدو قبل تفتحها كاللؤاؤ النضید » ثم نتفتح 


ا ها لحمل الذي ضف قامقا ف مراد وی الخاذشه 
والرهبة معا : قد آلهب خيال الادباء والفكرين + فاسقطوا علیها من 
آنفد.عم ¿ ومنحر ها الحياة والحركة » ولقبوها بالعمة لأنها ۱ خلقت من : 
فصيلة طين آدم عليه السلام » لأنها تشبه الانسان فى حسن استقامة 
قدها وطولها » وامتیاز ذکرها من بين النات » واختصاصها باللقاح 
ورائحة طلحها كرائحة النطفة ؛ ولطلمها غلاف کالشيمة التی یکون الواد 
فيها » ولو قطع رأسها ماتت »؛ والجمار من النخلة كالمخ من الانسان وعليها 
اليف کسیر آلانسان ۰۰۰ وربسا قطم الفها من الذکور فسلا تحمل 
لفراقه » (0 ۰ 


وتخوات النخلة على أبدى الادياء الى شىء مثالی شیر الحس 
والعواطف والخيال » فلم تعد مجرد شىء جمیل یلات النظر ف استقامته 
وئمیزه » بل أصبحت أيضا موضوعا له ظلاله التى تلهب الخيال وكثير 





(۱) المرشد الامين ص 51١‏ ۰ ویقول ابن خلدون : « وآخر افق النبات 
الاتصال فى هذه المكونات أن آخر افق منها مستعد بالاستعداد الغریب لان 
يصير أول أخق الذى بعده » المقدمة ص 55 ٠‏ 


١14 


عليها الحركة وتبرز مفاتنها » كتب بعض ملوك الروم الى عمر بن الخطاب 
رضی ال عنه « قد بلغنی شجرة تخرج ثمارها کأنها آذان الحمر » ثم 
ينشق كاحسن الاؤلؤ آلنظوم » ثم یحضر فیکون کالزمرد » شم یحسر 
ویصفر کشذور الذهب وقطع الیاقوت » شم بنقم فیکون آطیب من 
الفالوذج » ثم پییس فیکون قوتا ویدخر » ووصنفها خالد بن صفوان 
فقال « هی الراسخات ف الوحل » المطعمات ف الحل » اللقحات بالفحل » 
اليانعات كشهد النحل » تخرج أسقاطا غلاظا ٠‏ وأوساطا كأنها ملكت حللا 
ورياضا » ثم ينشق عن قضبان لجين وعسجد كشذر النضة » ثم تصیر 
ذهیا آحمر بعد آن کانت کالزبرجد الأخضر » وقد وصفها شاعر فقال : 


كأن النخيل الماسقات وقد يدث 
ارهن عمينا شتات زتره 


قد غك من لها رة انا 
قناديل ياقوت بأعراس عسبجد 0 


وقد أوحت النخلة بفنون شرقبة كثيرة ©» فهناك الأغانى والعادات 
الشعبية التى دارت حولها وخاصة فى موسم الحصاد () » وهناك الفنون 
التطبيقية التى تستخدم انتاج النخلة فى صنع أشياء جميلة ونافعة » مثل 
المرجونة والمصنوعات الخوصية والأقفاص وهناك الفنون الزخرفية » مثل 
« فن التوريق » الذى يستخدم المراوح النخيلية ى زخرفة الخط وتزيين 
المصاحف » ويذكر « ديماند » أن فى متحف « المتروبوليتان » جزءا من 


(۱) الرشد الامین ص 51١‏ 

(۲) فى کتاب ۲« النخیل » ص ۱۲۸ ؛ بورد الولف الاغانی التی یقولها 
آهالی واحة سيوة عن النخلة ی الواسم الختلفة » ویذکر آن الخطيب يحمل 
لخطیبته یوم عاشوراء « البصباصة » وهی چريدة من النخل تعاق علیهسا 
الهدایا » ویذکر آن هدية العروس لمها عبارة عن رأس نخلة « جمار » 
محفور عليها رسوم سائجة . 


۱۹۹ 


مصحف منیر يرجع الی العصر العباسی « ومما یافت النظر بصفة خاصة 
فى هذه النسخة » أربغ صفحات محلاة بالزخارف التشابكة من آشکال 
الورق النبائية والمراوح النخيلية ») + ويتحدث عن نوع من الخط يعرف 
2 بالكوق المزهر ©ن 6 تزدان فيه الهروف بمر اوح تنخيلية 6 ویقدم لفا 
شكلا لبعض الآبات المكتوبة بخط كوف » تنتهی فیه الدات بزخارف 
نباتية بديعة » وتزدحم أرضيته بوريدات وتفريعات مذهية () ٠‏ 


FR *‏ ين 


واذا نحن تزجمنا أوصاف الأدباء السابقة للنخلة الى لوحة تشكيلية > 
فسنجد أنفسنا از !ء اوحة واضحة 4 میج النظر 6 وترضى الحس ۰ وهنا 
انطباعا بالتتكر لاحياة ؛ ولا يوحى بالانعزالية والسوداوية » انه فن 
يتميز بالموح والبهجة » ويصدر عن نفسية متقفائلة » 'أن الخطوط علسى 


لقد كان القدماء أنفسهم يقرعون تلك اللوحات الفنية - كما سنذكر 
بعد قلیل - فیحسون فیها حياة مرحة متفائلة » ویتخیلون وراء السطور 
صورا بهيجة » قل هی کااراة الجمپلة » آو کالروض الوشی » آو کالاهلة 
النيرة » آو کعلة الدنانیر » آو کالغصون العقدلة » قال آبو بکر الصولی 
في صفة الخط : 

اذا ما تخلل قرطاسه وساوره القلم الثرتش 

تهون من خطبه حلة کمثل الدنانیر آو آنتش 

حروف نکون لمین الکلیل نشاطا ويقرؤها الأخفش 


(1) الفنون «الاسبلامية ص ۷۹ ۱ 


۱۳۰ 
وقال ابن حجلة المغربى يصف کتابا : 


وكم ألف به الوصل لاحت كغصن البان لينا واعتدالا 
تعانق لامها طورا يمينا وآونة تعانقها شمالا 
ظننت اللام فيه عذار خد وخلت النقط فوق الخد خالا 
وأمسى طالع الطاءات فيه يعلم لينه الغصن الكمالا 


وقد تأثر كثير من الفنانين الاوروبيين بتاك الناحية فى اافن الشرقى 
« فمائیس » () أستاذ الشمسن كما كانو! یلقبونه ۰ انصرف عن ظلام 
الدينة وکآبتها : ووجه نفسه نحو البحر الابیض التوسط حیث الحياة 
الساطعة والواضحة » فکانت لوحاته تعکس الطبيعة والتاع وفرحة الحياة 
كما يقول دیهل () ؛ وتثبر البهجة وکآننا ازاء زهرة متفثحه آو منظر 
شرقى أو رسم سبياتى () ( شكل 14) + وایضا تلی (ع) قسد عکس 
تلك الروح ۰ فبدت علی صوره الراحة والبهجة على الرغم من تجريديتهاء 
واحتفظ فی ذهنه « بالتجربة الدئيوية ق کمالها » وتغلب فى الوقت نفسه 


(۱) ولد هنری ماتیس سنة ۱۸۱٩‏ بفرنسا وارسله اهله الی باریس 
لدراسة الحقوق » ثم ترك الحقوق والتحق بمدرسة الفنون الجميلة سنة 
6 م ۰ وقنام سنة ۱۹۰۰۳ م بأول رحلة الی الشرق العربی » واقام فترة فى 
بیسکرا بجنوب الجزاثر » ثم مضی الى مراکش سنة ۱۹۱۱ م واتام بها اشهرا > 
وبعد سنة ۱۱۱۷ آقبام ق نیس قریبا من الناخ العربی » لا يمارس الا 
الوضوعات ذات الطابع الشرفی » ثم مضی سنة ۰ الی آمریکا مارا بجزر 
۱ الحیط الاطلسی » ثم أقام فى وادى « فار » حبث آصیب ببعض الامراض » 
واخیر! توفى سنة 1106 فى ئيس . 

(؟) أثر العرب فى الفن الحديث ص ۱۵۲ 

(9؟) حول ألفن الحديث ص ۲۲۳ 

(؟) ولد بول كلى سنة 14875 م قرب برن ۰ وبعد آن آتم الرحلة 
الثانوية سافر الى « ميونيخ » حیث اشتفل ف اكاديمية التصویر ۰ سافر 
الى تونس سنة 1114 4 ثم سافر الی صقلية وکورسیکا ومصر » ثم منعه 
آلنازی من مواصلة التدریس فمضی الی سویسرا » وتوفی سنة ۱۹6۰ م . 


۱۳۱ 


0 الدنيا » وهو بين المرح والخير » وبين الدين والتهكم » بين 
عالم ١‏ لطبيعة و الاسطورة » (() » آن ن الناظر الى خطوطه بحس آنها 
تتحرك وترقص ففی لوحتیه « آغنية الی القمر » ( شکل ۱۰ ) « وتارجح 
المراكب الخفيف © ( 5 ۵ ب الوط ورن حول امه 
القمر » وتتأرجح المراكب وكأن البحر يداعبها ق فى مرح ٠‏ لقد عكس روح 
الطفولة كما يقال () » واستجاب اتلقائية ال ا 
مدفوعة بهوی داخلی (") ۰ 


ان جانب المتعة والطبيعة هذا » يدفعنا الى أن نناقش رأى الدكتور 
عفيف بهنسى » فقد رأى فى أكثر من موضع أن ألفن العربى يقوم على 
فلسفة وحدة الوجود » وأن دور الفنان العربى يكمن فى السعى عن طريق 
الفن الى الغاء الطبيعة الستقلة عنه » هذه الطبيعة التی فرضها الغلاف 
العرضى » لكى يندمج فى روح العالم » ویصبح جزءا غافلا ق مصدر 
الامكانات التى بوسعها آن تک تكون أى شىء على وجه اليقين والتحديد » () 


فقد رأمنا فى فصل « الحکمة العربية » آن فلسفة وحسدة الوجود 
غربية عن الواقم العربى » ورآینا ف 9 « الجمال » آن شطحات 
الصوفية لا تمثل تيار! أدبيا » لأنها تقوم عل ى الغاء الحظوظ الدنيوية » 
ولا تصدر عن وعى آدبی » انها أقرب الى لواردات المشوشة والخواطر 
الذطربة » ورموزها ذاتبه » لقد افترض ابن عربی ف بعض الحروف 
رموزا 0 » وافترض غيره من المتصوفة رموزا أخرى 0 »> ولكن هذه 





(1) آثر العرب فى الفن الحديث ص ۲۰۸ 

۳.۰ حول الن الحدیث ص‎ )٩( 

(۲) اثر العرب ص ۲۱۲ 

)05 دراسات نظرية ص ۳۱۳۱ » وأيضا ص ۱۸۰ و ۱۸۸ و ۱ ۳۰ 

ا(ه) راجع فی کتاب محبی الدین بن عربی مقالة « کنوز فی روز »6 
ومقالة « طريقة اارمز عند این عربی » ۰ وراجع « العتول واللامعتول فى 
تراثثا الفکری » ص ".5 

(") دراسات نظرية ص ۲۸ 


۱۳۳ 


الرموز ظلت فى اطار الفردية ولم تتحول الى تراث . انها آشبه 
و الطلمسات )۳ ۰ 


انما تقوم الفنون العربية ی نظری عای فلسفة الوسطية » 
توازن بين أمرين وتؤكد على الصراط المستقيم و وتتنيه الى الشعرة الد 
جدا » والتى قد قد تفلت من الغريب أو المستعجل أو من ببهره اا 
فیختل عنده الیزان » ویضخم جانبا عای حسأب الجانب الآخر ٠‏ حقا 
ان ماتيس يكشف ف لوحاته عن البهجة الدنيوية » وبنوع خاص ف 
تصويره للوصيفات » وحقا ان خطوطه راقصة ومتحركة کما ذکرنا » ولکنه 
وقف عند الجائب الحسى ( شكل ۱۷ ) » وام ينفخ ف لوحاته روحا 
فاسفية » أو بحملها نظرة كونية » لقد اتهمه المعض بالتزیین (") وکانوا 
محقين ف ذلك » فان الشرق عنده لم يخرج عن ذلك المفهوم الدارج 2 
الذى يركز على الجنس والألوان الحمراء والحمامات وأجساد الجوارى 
ولیالی هارون اارشيد ومغامراث آلف ليلة وليلة ٠‏ 


وهو مفهوم خاطیء لنه بمشسل انحراف الذوق العربی ف بعض 
القتصور وعند بعض الأمراء » ممن آخذوا پرکزون علی الجانب البپولوجی 
لنفعی » ویهتمون بالبخ؛ر والعطور » ولس اجساد الجواری والغلمان » 
ان لوحة ماتیس عن العارية الزرقاء لا تختلف فى شكلها عن آنية من 
الخزف ف آلعهر الفاطمی ( شکل ۱۸ ) فهما بثیران احساسا دنیویا 
مترفا » لا يشق الجسد الائسانی أو السطح لخارخی. فى هرک ة 
متجاوزة ومتطلعة ۰ 


وهو آیضا منهوم قاصر آانسه برکز علی جانب واجد لصورة 





(۱) التدمة ص 1۷۰ « دار الشعب » ۰ 
(؟) أثر العرب فى الفن الحديث ص ۱۱۳ 


۱۳۳ 


متكاملة » حقا فی الفن العربی حس وبهجة ومتعة » ولکن فی الفن العربی ‏ 
أيضا قلقا وبحثا عن الطلق » فلا نکتهی فی أن يحاكى النخلة فى شكلها 
واستقامتها ووضوحها وآلوانها الزاهية واکلها الدائم وطلعها النضید ‏ 
بل وأيضا فيما توحى به تلك النخلة ؛ التى تندفع فى السماء کأنها ثبحث 
عن المطلق ؛ وتئراقص ف الفضاء كشىء أثيرى بريد أن يفلت من الأرض 
اولا جذورها الغائرة فى طبقات الترية 0( » فاذا کان هناك صراع بين ما 
یسمی الفن للفن والفن للحياة ؛ فان الوسطية العربية یمکن آن تحل 
هذا الصراع وآن تصلح بین الثرقاء » فتقدم لنا مذهبا ثالثا وهو « الفن 
للفن وللحياة معا » + 


وحقا ان كلى فى لوحاته التجریدیة کان یمثل جانب البهجه والرح 
ف الرسوم العربية » ولکن پنقصها ذلك السمو والقلق والعاناة ؛ ان 
فرح الثن العربی من مکمن اصطلاحها مم الکون ومعرفتها للطریق 
وتف ريس من ن مرد ال ار رای في ات 
ببهج الطنال ورقص الجانیز ( ءکان کلی قسد درس الصور الى 
خططها الجاذیب ) () » وان رسوماته التی بقلد فیها الخط العربی 
( شکل ۱٩‏ ) تبدو رسوما خارجبة » آشبه بااغنون الشعبیه الرحه والتی 
لا تحمل معاناة که نبه » حفا هی مدفوعه موی غریزی كما قالوا » 
ولکن الفن العربی مدفوع بالحدس وهو شیء فوق نلقائیه الغريزة » 
لأنه يشسملها مع العس والعقل جمیعا ۰ 

%* ا 


ذلك هو الذوق العربى فى صورته ااتكاملة » وخصائصه التى تؤخذ 
دفعة واحدة » دون أن نفصل خاصية عن أخرى ؛ فهو بيدا من الحواس 





)١(‏ يغور جذر النخلة فى الارض الى متر ونصف وتخرج منه مجموعات 
ليفية تمتد أفقيا من سبعة أمتار الى عشرين مترا ٠‏ ( النخيل ص ٠ ) ١9‏ 
)۲( حول الفن سس ۳۰۰ 


۱۳ 


وف خطوط واضحة تتحرك نحو الطلق » وسیکون هسنذا الذوق منطلقنا 
کی نمتحن مختلف الفنون ونك تحشف آبها برضى الروح العرفية ۰ 


الفنن التمثيلية : 


ولن نقف كيا عند الفنون التمثيلية المسرحية » ولن نعنى أنفسنا 
باابحث عن جذور لسرح اسلامی فى طقوس الشيءة أو غيرهم () ء فان 
تلك الفنون لم تزدهر فى الحضارة العربية » لأنها بما فيها من واقعية 
ومحاكاة وتمثيل » تتصادم مع النزعة العربية التى تميل الی التجريدية » 
وتنفر من الفن التمثیلی آو التشبیهی آو التجسیدی » وکل ما عرفته 
الحضارة العرسية انما هى آشباء جاعتها بعد اتساع الك ودخول 
الأعاجم ؛ ولم تكن ذات قيمة فنية » بل کان پقصد بها الترفیه و التسلية 
فى الأعراس والولائم » مثل صناعة « الشعبذة » التى تعتمد على سرعة 
الحركة التى تضحك السفهاء وتعجب العقلاء (؟) » ومثل « اازفن » الذى 
یمتمد على تحريك الأكتاف والحواجب والرعوس وهو أنقص الصناعات 
ولا يقوم الا بدور تكميلى فى الغناء كما يقول الفارابى (') » ومثل «الكرج» 
وهي من اللعب المعدة للولائم والأعراس كما يذكر ابن خلدون » وهو 
عبارة عن « تماثیل خیل مسرجة من الخش. ب‌مطقة باطراف اقبية یلبسها 
النسوان ويحاكين بها أمتطاء الخيول » () ٠‏ 


القنون الكيلية : 


ولن نثف آیضا عند فن النحت » فهو خن نه تشكيلى » يتصادم مع 


(۱) آنظر « الاسلام والسرح » ( الهلال - پنایر ۱۹۷۱ ) ۰ 
(۲) اخوان الصفا ۲۲۰/۱ 

(۲) الوسیتی الکبیر ص ۷۷ 

(؟) مقدمة ابن خلدون صي 11۸ 


۱۳۵ 


لنزعة السامية التجريدية » منذ البابلیین وحتی مجیء الحملة الفرشسية 
على مصر () » وکل ما عرفه العرب من نماثیل انما کانت آصناما پعبدونها 
من دون الله »> وقد هدمها الاسلام وحاربها من هنطلق أنها شرك ومادية 
وانعراف عن الطلق » ومن هنا آرجح الرواية التی ترى أن « عمرو بن 
لحی » جلب الاصنام من الشام وآمر العرب يعبادتها () » فالشام متاثرة 
باانزعة الاغريقية التجسيدية » وقد كانت من معجزات عيسى عليه السلام 
أن ينفخ فى ااطین فيكون طيرا باذن الله » فمدلول الاحداث وسير التاريخ 
يجعل تلك الرواية آقرب الی القبول » من نلك التی نزعم, أنها نشأت فى 
پلاد العرب » وآن الواحد منهم كان اذا ظعن من مكة احتمل معه حجرا 
تعظيما للحرم + ثم تناسوا ذلك وعبدوها () ٠‏ 

حقا » تحدثت الكتب عن هيئات للأصنام ىف بلاد العرب » وآن 
ز ودا كان على صورة رجل » وسواعا کان على صورة امرأة » ويغوث 
كان على صورة أسد » ونسرا كان على صورة نسر » (*) » وأن فلسا کان 
آسود کانه تمثال اسان (*) » وان الیمبوب عی هيگة فرس () » ولکن 
هذه التشکیلات لم تكن تراد لاغرااض جمالية » ولم ترض الحس الفنی » 


(۱) تحت عنوان « جهل الصریین والنوبیین بخصوص رسم الصور 
الائسائية » ص ٩۹۲۸‏ »© بضرب مولف ( وصف مصر »© أمثلة تبين « الى أى 
حد يبلغ عمق مذا الجهل نی موضوع الرسم نتيجة للمعتقدات التی تصاحب 
آلدین الاسلامی » كما يتول ۰ 

(۲) السیرة ۸۱/۱ « دار الشعب » . 

(۳) ااصنام ص " 

(6) الالوسی « سورة نوح » ۰ 

(0) الاصنام ص ۵٩4‏ 

(1) الاصنام ص 59 « الهامش 4 . 


۱۳۹ 
بل كانت تقام لأغراض عقائدية » تثير فى الننس من الرهبة والاجسلال 
قا تیه وين ان هه ها 
د د % 
انما نقف عند أمور ثلاثة » تلت فيها عبقري الفن العربی » وعكست 


۱۳۷ 


۱ - الوسیقی والترنیل : 


حین تطبق الصحراء بصمنها نتنبه الاذان لادق الاصوات » فهناك 
صوت القبرات وهی تصیح » وصوت الفراشات وهی تطیر » وموت 
الصراصير وهی نزحف » وصوت فثران القیظ وهی تقرض » وقد كان 
يخيل للمتفرد التوحش ف المهامه والقفار ۾ آنه یسمع الهو اتف من الجان 
كما يذكر المسعودى )( ۰ 


وقد حمل الينا الشعر الجاهلى الكثير مما يدل على قوة حاسة السمع 
عند العربی التنبه لدق الاصوات ؛ وانضاذ الاذن طریقا لازدراك 
واکتشاف العالم من حوله » والنقینا فیه یکثیر من الصور والتشبیهات 
التى تلعب فيها تلك الحاسة دورا کییرا » يقول امرق القيس : 
وواد كجوف الصیر قفر قطعته 
الب رى فام ال © 
ويقول لبيد بن رميعة : 


من کل سارية واد مسدجن 
وعشية متصباوب ارز امه ۰ 


الى أن يقول عن البقرة الوحشية : 


عن ظهر غيب والأئيس سقامها (') 


(۱) مروج الذهب ۳۲۹/۱ 

(۲) جوف : بطن ۰ العیر : الحمار : الخلیع : النبوذ ۰ العیل : الکثیر 
العيال . ۱ 

(۳) سارية : سحابة ليلية ممطرة : ارزامها ١‏ تصويتها ٠‏ رز * صوت 


۱۳۸ 


ویقول عنترة عن روضه : 
وخلا الذباب بها فليس ببارح 
غردا کفعل الشسارب الترنسم 

هزجا بصك ذراعه بذراعه 

قدح الکب على الزناد " الأجذم 
ویتول آعشی میمون : 

للجن باللیل ف حافاتما زجل (۵) 
ویتول النابنة عن نافته : 
مقذوفة بدخیس النحض بازلا 
ویقول طرفه : 
ورکوب تعزف الجن به قبل هذا الجيل من عمد آبد 
الى أن بقول عن ناقته : 
وصادقتا سمع التوجس فا السرى 


(۱) حاناتها ۰ نواحیها ۰ زجل ۰ صوت . 

(۲) اللحض ا!دخیس : الاحم ف باطن الکف .. البازل : البعیر ۰ صریف 
القعو بالسد : ای آن للبعر صوتا وصیاحا کصوت البكرة اذ تلف حولها 
الحبال الحدولة . 


۱۳۹ 


مؤللتان تصرف العتق فیهما 
کسامعتی ثساة بحومل مفرد )( 

ان حاسة السمع متنبهة عند العربى تستطيع أن تدرك غناء الذياب 
وصوت البكرة فى اليثر » وهى حاسته المفضلة » لانها ترضى نزعته 
التاريخية نحو التجريد والتخييل » ولكننا مع ذلك لن نطيل الحديث عن 
الموسيقى العربية » فالمصادر تعوزنا فى هذا الجسانپ » ولن نقع على 
النصوص التى تضرب الأمثلة من واقسع الموسيقى العربية » وتحدد 
خصائصها الأصيلة ٠.‏ 

ريما يسبب أن الموسيقى العربية ومنذ العصر الجاهلى قد انحرفت 
الى اللهو الحيوانى » وارتيطت بالمواخير والحانات » ومالت الى الجانپ 
الذى يركز على المتعة والحس » وفقدت بذلك .الخاصية 'الأصيلة فى الفن 
العربى وهى السمو الى عالم المطلق ٠‏ فقد ارتبط الغناء ومئذ العصر 
الجاهلى بالقيان » فهو صناعة من « عمل الاماء دون الحرائر » (") وهی 
طائفة غير عربية تحترف مهنة الغناء كتجارة » ومن هنا كانت لا تراعی 
العرف وتتكشف للندامى »> وترقق صوتها » وتثير المتعة والرغية » يصف 
طرفة قينة فیتول : 
ندامای بیض كالنجوم وقينة تروح علينا بين برد ومجسد 
رحیب قطاب الجیب منها رفيقة ‏ بجس الندامی بضة التجرد () 





(4۱ رکوب : الطریق الذاول . التوجس : الخوف والحذر من شیء 
پسمع .۰ الندد : الصوت الرتنع البین ۰ موللتان ۰ مثنی مولل آی محدد من 
التاليل و هو التحدید و التدقیق ۰ العتق : الکرم والنجابة ٠‏ شاة ؛ ثور وحشی ۰ 
حومل : اسم موضع معین . مفرد : وحید ۰ 

(۲) لسان العرب ۲« قبن » ٠‏ 

(۲) دیوان طرفة ص 1۷ ۰ البرد : ثوب موشی : الجسسد : الثوب 
الصبوغ بالزعنران ۰ رحیب : متسع , قطاب الجیب : مخرج الراس منه . 
جس الندامی : لسهم ۰ التجرد : الجسم عندما پجرد من الثپاب ۰ 

1م ٩‏ - الوسطية ) 


۱۳۰ 


وتمادی الامر بعد الفتوحات الاسلامیه » فقد جلپ کثیر من الوالی 
والجواری الی حواضر الحجباز () » وقاموا پصناعه الغناء » وآسرفوا 
فى المتجمة وارضاء الشبهوات » حتی ان الجاحظ یقول عن القیان انهن 
( یجمعن للانسان من اللذات ما لا يجتمع ىق شىء على وجه الارض » 
واللدات کلها انما تكون بالحواس ٠٠٠‏ واذا جاء باب القيان اشترك فيه 
ثلاث من الحواس وصار القلب لها رايعا » فللعين النظر الى القينة » 
وللسمع منها حظ الذى لامثونة عليه ولا تطرب آلته الا اليه » وللحس 
منها الشهوة » والحواس کلها رواء للقلب » 0 ٠‏ 

ان هذا الأفراط ف الجانب الحسى والانصراف عن خاصية السمو » 
وراء انعدام المصادر وقلة النصوص حول الموسيقى العربية “ فقد 
نظرو | الیها نظرة ازدراء وخاصة رجال السنة وآهل الور ع » حتى آن 
ابن تيمية يجعل تلك الأصوات من الشیطان الذی « يلعب يهؤلاء اعظم 
من لمب الصبیان بالرة » () ۰ 
حقاء ان الفلاسفة الاسلاميين قد تحدثوا عن الموسيقى وألفوا 
الکتب حولها » ودرسوها فى باب الرياضيات » فاخوان الصفا يجعلونها 
نوعا من أنواع الرياضيات ؛ مثل الارثماطيقى ( معرفة ماهية العدد ) 
والجومطريا « الهندسة » والأسطرنوميا « النجوم » () » وابن سينا 
آیضا یجعلها فنا من فنون الریاضیات مثل الهندسة والحساب والفلك ()* 
ولکن من الواضح آنهم کانوا امتدادا للنظریات الاغريقية » لقد عرف 
فلاسفة اليونان الموسيقى ه زمنطلق أن اللذة هى ادراك الاثم » فحددوها 
« ما ترتاح اليه النفس »> هذا قال : أرسطى وفيثاغورس 


(۱) انظر + الاغانی ۱۵/۱ و ۸۱/۲ و ۱۷۹/۷ « ساسی. » ۰ 
(؟) رسالة القيان ص 51" 

'(؟) تفسير سورة الثور ص *؟ 

(؟) أخوان الصفا "١5/١‏ 

۷ جوامع علم الموسيقى ص‎ )٥( 


ل 


وأرستكسينوس وغيرهم ٠‏ وتبعهم علماء العرب الذين تصدوا للكتابة 
فى هذا الوضوع » كما یقول الدکتور محمد آحمد الحفنی )0 ٠‏ 


فالفلاسفة الاسلاميون كانوا يتحدثون عن الموسيقى بعيدا عن 
الواقع العربى » فلم نجد. لديهم ذکرا آو تعلیقا علی الوسیتیین العرب » 
من أمثال سعيد بن مسجح وابن محرز وسائب خائر ومعبد وابن سرييج 
وجميلة وعزة المبلاء » وغيرهم ممن ذكرهم أبو الفرج وتحدث عن 
أصواتهم وعن اهتمام الناس بهم ٠‏ 

وقد اعترف الفلاسبفة أنفسهم بذلك » وبآنهم يكتبون قوائين 
لا تنطبق على ما يحدث فى زمانهم بين الجمهور » فاخوان الصفا يقولون 
« وهذا الذی ذکرناه عی ما پوجبه القیاس والقانون » فأما علی ما یعرفه 
هل هذا الزمان من النین واصحاب اللاهی من الخفیف واثقیل فهو 
غير هذا » () والفارابی پنقد موقف الجمهور فى زمانه ؛ فقد رکزوا على 
الراحة واللهو والوسیقی وظنوها غاية لذاتها » ومن ثم رذلت الالصان 
وکادت تنهی عنها الشرائم » ثم پری نفسه بعیدا عن صورة هذا الواقع 
العملی للموسیقی فبقول « اذ کنا انما نبین آراء واعتقادات غرییه عنهم . 
ومع ذلك فان كثيرا مما يتبين فى أحوالها عن تلك الأقاويل » پستجری 
للسبب الذی بیناه مجری ما يقال فقط ٠‏ من غير أن يطابق الموجود لدينا 
ف زماننا » فيصير قبول كثير من الساممين لما تبين لهم من ذلك قبولا 
آضعف » () ۰ 


فنحن اذن آمام موقفین » موسیقی عملية انحرفت الی اللعو وجعلت 
التعة غاية لذاتها » فمن هنا نهت عنها الشراگم » ونفر منها الخاصه ۰ 
وتألیف نظری ابتعد عن الواقم » وامتاح من تراث اغریقی » وأخذ بردد 


(۲) اخء وان الصفا ۱1۷/۱ ۰ 
(۲) الوسیتی الکبیر ص ۱۱۸۱ ۰ 


۱۳۲ 


سمات الموسيقى العربية 6 ومضطرين الى أن تلجاً للاجتهاد » مسئوحین 
التاريخ مرة » وسمات الفن العربى التى حددناها من قبل مرة أخرى ٠‏ 


فهى موسسیقی ثعتمد علی « التلسین والايقاع » شسآئها سأن 
الوسیقی القدیمة بوجه عام » والتی ظلت محافظة عد ی‌هذه البساطة حتی 
القسرن العماشر الميلادى » هين اتجهت الموسيقى الأوروبيية الى 
الهارمونية ٠ )١(‏ أما الموسيقى العربية فقد ظلت محافذلة على هذا الاتجاه 
وحتی مطلع العصر الحدیث » فالخلعی فى کتابه « الوسیقی الشرقية » 
يذكر أنها تتم بجزثئين « الأول علم التأليف وهو اللحن والثانى علم 
الايقاع 4 0 ۲ 


حقا ؛ أن الفارابى فى « الموسيقى الكبير » تعرض للهارمونية وهو 
بصدد الحصديث عن « اتفاق النغم » أو « تجائسه » أو « ملاعمة 
الترتيب » ( ص ۱۱۰ ) + وحقبا ان ابن سينا تعرض لتعدد الأصوات 
تحت عنوان « محاسن اللحن » 65 ٠‏ ولكن حديث الفلاسفة كما عرفنا 
گن نظریا بمیدا عن واقم الوسیقی العربية » فلم یتح له آن پلمب دورا 
فى تطويرها أو فى التأثير علی الذوق العربی ۰ 


والموسيقى العربية كانت ب آو یفترض آن نکون ‏ ذات نغمات 
واضحة غير متداخلة » تمتع الأذن بالجرس والرنين والايقاع والزخارف 
الموسيقية والمواقف الغنائية » وهى ذات حركة ولكنها لا تصل الى حد 
الصخب وقرع الالات النحاسية النى تصم الاذان » لأئنها ذات طبيعة 
تتمیز بالشفافية والصفاء الذی پرتفع الی عالم الطلق والروح ۰۰ 


وقد بدأنا نهضة موسبقية ملعتم اد على الهارمونى والکونتر اینط 





٠ التصدير»‎ ١ 1١  ؛ جوامع علم الموسيقى‎ )١( 
5 ۷ ص‎ (۲) 
۰ » التصدیر‎ ( ۱٩ جوامع علم الوسیقی ص‎ )۲( 


۱۳۳ 


آن نصفی للسيمفونية والأوبرا والبالیه العالی » وآن نحرص علی اقتناء 
آلاسطوانات وحضور الحفلات » غانها خطوة تنش الذوق » وهی لابد 
منها للوصول الى موسيقى عربية 6 تستخدم الامکانات العالئة 6 
وتستوحى طبيعة الشرق؛ الواضحة المستقيمة المتطلعة * أن « كونشيرتو 
القانون » الذی آلفه رفعت جرانه فى ثلاث حسرکات ( صلاة العید - 
طلع البدر علینا ب- الآذان ) برضی الذوق العربی ويستخدم, الامکانات 
الهارمونية المعاصرة » وقد مهدت آلة القانون لهذا التزاوج » فهى تستطيع 
آن تودی الالحان العربية الاصيلة التی نتمیز بثلاث آرباع البعد الکامل » 
وتستطيع أيضا أن تؤدى الألحان الهارمونية ٠‏ ثم كانت طبيعة 
الكونشيرتو ( أى كونشيرتو ) والتى تتميز بعازف منفرد يقسوم بدور 
الذى لا تضيع فيه شخصية الفرد ولا شخصية الجماعة » بل يتناوبان 
الأدوار كما نرى فى المساجد أثناء صلاة العيد ٠‏ ان هذا العمل يلمس 
شیگا فى تركيبة الذوق العربى » فى استخدام الايقاعات العربية والاعتماد 
على التكبيرات والتهليلات فى الحركة الأولى » وف النعومة والغنائية 
والصفاء الذى تتميز به الحركة الثانية » وهى تستعرض اللحن الأساسى 
فى نشید « طلع البدر علینا » » وى السمو والانتشار والتصمیم الذى 
يوحى به الآذان فى الحركة الثالثة ٠‏ ان هذا العمل يرضى الأذن ويمتع 
الحواس بالزخارف الموسيقية والايقاع والغنائية » وق الوقت نفسه 
يرتفع بالمستمع بما فيه من صفاء وسمو * 
ع e‏ ميد 


كان العرب فى الجاهلية يترئمون بالشعر ويرتلونه )١(‏ » وحين نزل 
القرآن الكريم نفى أن يكون شعرا () » ولم يكن النفى منصبا على ما فى 

(۱) مقدمة ابن خلدون ص ۲۸ > ويذكر انهم ان ترئموا بالشعر فهسو 
غناء » وان قالوه بصورة التهليل أو القراءة فهو تغبير لانه ذكر بالغابر.. 

(؟) « انه لقول رسول كريم ٠‏ وما هو بقول شاعر قليلا ما تؤمنون ٠‏ 
ولا بقول كاهن قليلا ما تذكرون » الحاقة ٠؟‏ م ؟؟ ٠‏ 


۱۳۶ 


الشعر من موسیقی ؛ بل لأن « قصاری آمر الشاعر التخپیل بتصور 
الباطل فى صورة الحق والافراط ف الاطراء والبالغة فى السذم والایذاء 
دون اظهار الحق واثبات الصدق » () کما قبل » آی کان النفی منصبا 
على الانحراف عن الوسطية والبالفة ف جائب علی حساب الجانب 
الآخر » والقرآن من هذه الزاوية یختلف تماما عن الشعر » فقد نقبل 
۱ العرب من المرحلة الطبيعية الهلامية الى مرحلة التاريخ التى تقوم على 
الضبط + أى الى العدالة بالمفهوم الذى شرحناه ى فصل التاريخ » 
والذى يعنى الموازنة والتحرى حتى لا يميل جانب على حساب الجائب 
الآضر ٠‏ 

فالنفی اذن لم يكن منصبا على الموسيقى » فان القرآن قد حرص 
علیها وآرضی الاذن العربية التی نتطلبها » وربما کان الحرص على تلك 
الموسيقى هو ما جعل بعض العلماء ‏ ومنهم الامام البيهقى ‏ يجوزون 
الوقوف على رعوس الآى » والابتداء بما بعدها مطلقا » مهما اشتد تعلقها 
بما بعدها كق_وله تعالى « فوربك لنسألنهم أجمعين » والابتداء بقوله 
تعالی « عما كائنوا يعملون » (') » حتی لو آدی الوثف الی معنی فاسد 
کالوقف علی « فویل للمصلین » () » بل یعتبرون هذا « سنة ثیاب القاریء 
على فعلها » واستدلوا لهذا المذهب بما روی عن أم سلمة زوج النبى 
صلی الله عليه وسلم أنها قالت : كان رسول الله صلى الله عليه وسلم 
اذا قرأ بقطم قراعته آية آية » پقول ( بسم الله الرحمن الرحيم » ثم 
يقف + ثم يقول « الحمد لله رب العالمين » ثم يقف ٠‏ ثم يقول 
« الرحمن الرحیم » ثم پقف ۰۰۰ » () ۰ 

وقد تضافرت النصوص الدينية على الدعوة الى ترتيل القرآن » 
واعتبار ذلك « حلية القراءة » (*) » وكان أبن عباس رضى الله عنه 


(۱) الاتقان ۱۲۲/۲ ۰ 

(؟) سسورة الحجر 358-55 . 
(۳) سورة اللاعون ؟ ۰ 

(6) معالم الاهتداء ص ١ه‏ . 
(0) الاتشان ۰۱۲۵/۱ ۰ 


۱۳۵ 


یقول : « لأن أقراً البقرة و آل عمران آرتلهما وآثدبر هما » أحب الى من 
أن أقراً القر آن کله هذرمة ۰ وقال آیضا : لان آقراً اذا زلزلت والقسارعة 


ومن هنا نشاً علم التجوید () » ورغب فیه السلمون () » وحفظه 
نا التاريخ مدونا فى کتب وشفاهة فى مدارس يتبع بعضها بعضا » وهو 
علم يبين الطريق الصحيح للتلاوة ؛ ومعرفة القواعد التى وضبعها 
العلماء من « مخارج الحروف وصفاتها وبيان الثلين والتقب‌اربین 
والمتجانسين وأحكام النون السباكنة والتنوين وأحبكام الميم الساكنة 
والد وآتسامه وآحکامه الوقف والابتداء ؛ وشرح الكلمات المقطوعة 
والوصولة ف القرآن وذکر التاء الربوطة والفتحة ۰۰۰ ) () » انه 
بين الطریق التی تجعل القاریء برئل القرآن ومتديره فلا مقرأ هذرمة 


أو تهذيرا ٠‏ 


وهو علم عربى أصيل موضوعه الآيات القركنية () » وقد وصل 


۰ 0.1/1 الاحياء‎ )١( 

)۲( راجع ١‏ أحكام قراءة الترآن للشیخ الحصری . ؟ ‏ الاهتداء 
لعرفة ما فى الوقف والابتداء لابن الجزری (ت ۸۳۳ ه ) .۰ ۲ س الرشسد 
للشیخ الحصری . ه -- التصد للشیخ زکریا الانصاری ۰ “٦‏ س الكتفى 
للامام آبی عمر عثمان بن سعید الدانی (ت 111 ه) ٠‏ ۷ س منار الهدی 
ف بیان الوتف والابتدا للشيخ احمد بن عبد الکریم االشمونی ۰ ۸ س الوقفة 
والابتداء للامام آبی عبد الله محمد بن طیفور السجاوندی ۰ 

(۲) اما « حکم التجوید کمعرفة وعلم فهو مندوب لعامة السلمین 6 
فرش کل على آهل ال “4 ا كمل ارا فی ولعب غین فلن كل 
من برید قراءة شیء من الثرآن » احکام قراء2 الفرآن ص ۱۷ ۰ 

)€( أحكام قراءة الكرآن ص 8 ٠‏ 

ا(ه) وأضاف بعضهم الحديث » أحكام قراءة الثرآن ص ٠ ١١‏ 


۳ 


النبی صلی الله علیه وسلم آن نقراً القرآن بلحون العرب وآصوانها » 
وحذر من آن نقرآه بلحون آهل الفسق والکباثر » وأخبر بأنه « سیجیء 
آقوام من بعدی پرجعون القرآن ترجیم الغناء والرهبانیة والنسوح » 
لا یجباوز حناجرهم مفتنونة قلوبهم وقلوب من یعجبهم » » والراد _ 
ت ر لے کے کت ی اا رای و 

غير تصنع ولا تعمل ولا قصد الى الأنغام المستحدثة والألمان التى 
تذهب بروعة القر آن وجلاله » وااراد بلحون آهل الفسق والكبائر 
القراء: التی تراعی فیها النغمات الوسيقية والتطریب والتلحین » (۵) ۰ 


فالترتیل یمیل الی التجرید بصورة حادة » وینأی عن استخدام 
التطريب والزخارف الموسيقية و النعمات الستحدثه 4 وقد وقف العلماء 
موقفا معارضا لتلحين القرآن بالآلات الموسيقية )0 ٠‏ ولكنه مع ذلك يؤثر 
على قلوب سامعيه » ولا يزال المناس يرتلون القرآن فى جميع الأقطار 
الاسلامية ف خشوع وسكينة » وقد زاد من تآثیره التنوع فى امقراءة 
بين تحقبق وحدر وتدویر 0 » واستحضار العاطفة وهی ما بعبر عنش4 
الغزالى بالبكاء فى القراءة » ویستدل لها بقول النبی صلی الله عليه 


۱ احکام قراءة القرآن ص ۱۸ ۰ 

(۲) مقدمة ابن خلدون ص 450 ۰ وقد ذکر أن التلحين نوعان ٠‏ تلحين 
بسپط لا يتاج الی صناعة « صاحب الضمار » ۰ وتلحین مرکب یحتاج الی 
صناعة موسيقية » ولا خلاف فى تحریم تلحین القرآن بالطريقة الركبة » وهناك 
خلاف فى التلحين بالطريقة البسيطة »© ولكنه يرجح الحظر » ویوول توله : 
« لد آوتی مزمارا من مزامیر داود » بأن آلراد الصوت الحسسن واداء 
القراءة . ۱ 

(؟) التحقيق ۰ اعطاء کل حرف حقه من اشباع الد وتحقیق الهسزة 
و اتمام الحرکات واعتماد الاظهار والتشدیدات وبیان الحروف وتفکیکها واخراج 
بعضها من بعض بااسکت والترتیل والتژدة وملاحظة الج‌ائز من الوقوف 
بلا قصر ولا اختلاس ولا اسکان محرك ولا ادغلمه ۰۰۰ والحدر هو ادراك 
القراءة وسرعتها وتحفیفها بالقصر والتسکین والاختلاس والبدل والادشام 
الكبير وتحفيف الهمزة .. اما التدویر غهو التوسط بين القامین + الاتفان 
۱ ۰ 


1۳۷ 


وسلم « اتلوا القرآن وابکوا فان لم تبکوا فتباکوا » « ان القرآن نزل 
بحزن فاذا قرآتموه فتحازنوا » )١(‏ + وتحسين الصوت بالقراءة وقد 
اعتبر الغزالی ذلك سنة واستدل لها بقول النبی صلی الله عایسه وسلم 
« زینوا القر آن بأصواتكم » « ما آذن الله لشیء اذنه لحسن الصوت 
بالقرآن « لیس منا من لم بتغن بالقرآن » () ۰ 


ولکن هذه التنويعات مطلوبة بشرط أن ترد على طريق الوسط 
والقصد » ولا تنحرف الی البالغة فى جانب على حساب الجائب الآخر » 
أو كما يحدد الحصرى القراءة بأئها الشرء الوسط الذى لا يؤدى الى 
التلاعب بكتاب الله بالزيادة أو النقص « اما بتطويل المد فوق المقدار 
المقرر له أو تقصيره عن المقدار اللذكور » أو بالمبالغة فى الغن أو النقص 
فيه » أو بتوليد ألف من الفتحة وياء من الكسرة وواو من الضمة » () ٠‏ 


فالترتيل يجمع بين التجريدية والموسيقية والتنوع » وهو فى الوقت 
نفسه پشد ألمرء الى عالم السماء ٠‏ ان استغراق المستمع لا يأتى نتيجة 
لأداة موسيقية آو لتطریب صوت و ازخرفة لحنية » بل ان الاستغراق 

يمثل الخط العربى على مدی تاریخه تیار پتطور وپنتقل من مرحلة 
الی مرحلة » وله ملامحسه الخاصة ومذاهبه الختلفة ( الثلث » الفسخ » 
الرقعة » الدیوانی » الفارسی » الاجازة » الکوف ) » وله آساتذته الذین 
یعجب بهم الجمهمور » ويحلونيم منزلة رفیعة » ویتخذونهم آنموذجبا 





(۱) الاحیاء ۰۲/۱ ۰ 
(۱) الاحیاء ٥/۱‏ 
)۳ احکام قراء۶ التران ص ۱۸ ۰ 


۱۳۸ 
لجمال » فابن مقلة () كان يضرب به المثل ويشبه به العظماء والحكماء ٠‏ 
قال شاعر پمدح خليفة () : 
يخبطط مولانا خط _وط ابن مقلة 
فينظمها نم اللآلىء ف الس لوك 
وقال الثعالبى : 
خط اين مق لة من آرعاه مقلشه 
ودت جسوارحه لو حولت مشلا 
والبور يحمر من ثواره خه_ بلا 
وابن البواب () أيضا كانوا يضربون به المثل » قال أبو العلاء 
المعسرى : 
ولاح صبلال مثشل نون آجبادها 





(1) هو أبو على محمد بن على بن الحسين بن مقسلة ولد ببفداد 
سنة ۲۷۲ ه . وقد كان فى أول الأمر يتولى بعض أعمال فارس ويجبى 
خراجها » ثم صار وزیرا للخلينة القتدر بالله العباسی ثم وزیرا للقاهر بالله 
ثم وزیرا للراضی بالله ۰ وله رسائل فى قواعد الخط ورسومه ٠‏ وكتب الصحف 
الشريف مرتین ۰ وعاش فترة فی آمن وسلام » حتی وشی به حاجب ابن رائق 
الی الراضی العباسی نامر بتطع يده » ثم حبسه وظل فى الحبس حتی توق 
سئنة ۲۲۸ ه . ْ 
۰۰ التصوص الذكورة منقولة من کتاب « اطوار الثقانة والنکر » 
۲۳ — ۵۲۲ ۰ 

(۲) هو آبو الحسن علی بن هلال السیری العروف باپن البواب » وقد 
كان فى أول أمره مزوقا ( دهانا فى السقوف ) کما کان مصورا للدور » ثم مارس 
الکتابة ففاق غیها ۰ وقد کان من آهل السنة ومن الواعظین بجامع النصور » 
ولا ورد فخر اللك ثبو شالب الوزیر والیا علی العراق من قبل بهاء الدولة 
ابن عضد الدولة جعله من ندماثه » وله رسالة ف الكتابة » وتو ببغداد سنة 
۳ « » ودفن بچوار الامام احمد بن حنبل ۰ ۱ 


۱۳۹ 


وحبن مات ابن البواب رئاه الشریف الرضی بقصيدة » تعکس حزن 
الناس ا ا ا 0 الجمال الواضح 


آغنیت فى الأرض والأقسوام كلهم 
من ا الطبر 
وا ی سس هر 
وما لعيش اذا ود ع ب ب .4 أرج 
ول الل اد ما فة سه 
وم اش اش مات یبا ۱ 
مسلوية منك أوضباح ولا غرر 


۱ وقد كانت له جمالياته التى أرساها أعلام هذا الفن » من آمشال 

ین ۰ مقلة وابن البواب والحافظ عثمان وعبد الله زهدى وعلى ابراهيم 
ویرشدون الخطاطین OEE‏ الی من سبقه » وم 
ینصب الاهتمام علی جمالية الحرف الواحد واعطاثه حظه من التوفية 
والاتمام ۳۹ والاشسباع والارسال 0 ¢ 35 كانوا مهتمون أيضا 





(۱) التوفية ۰ أن یوفی کل حرف من الحروف حظه من الخطتوط التی 
GSE E BD SR ENE‏ 
من الأقدار التى يجب أن تكون من طول أو قصر ومن دقة أو غلظ ٠‏ والاكمال : 
آن یعطی کل خط حظه من الهیثات التی ینبغی آن يكون عليها من 'انتصاب 
وتسطیح وانکیاب واستلقاء وتقویس ۰۰ والاشباع ۰ آن یعطی کل خط حظه 
من صدر القلم حتی بتساوی به فلا بکون بعض آجزائه دق من بعض ولا 
افلظ الا عيبا يجب ان يكون ككلك من اجزاء تعفن الحروف من الدقة علن 
خلاف بائیه مثل الالف والراء ونحوهما ٠‏ والارسال : آن پرسل الکاتب يديه 
بالقلم فق کل شکل یجری بسرعة من غیر احتباس یضرسه ولا توقف برعشه . 
انظر : اطوار الثتافة والفکر ص ۲۵0 . 


14 


بالجمالية الكلية مثل التس‌طی والتتصیل (") مما یمنح اللوحة تأثها 
ونظاما » وقد اتخذ ابن مقلة من الألف مقیاسا بنسبة هندسية » فالباء 
تتکین هندسپا من قائم ومنبسط طولهما معا کطول الالف » و الجیم, تتکون 
هندسبا من خط مائل ونصف دائرة قطرها بطول الالف » وهكذا فى بقية 
الحمروف () ٠‏ ' 


فنحن اذن أمام مدرسة متكاملة » فاذا كان الأوربدون يتحدثون عن 
مدرسة للنحت أو مدرسة للرسم > ویستشهدون بأقوال آسب‌اتذتها » 
وينظرون فى لوحاتهم » ويقارنونها بالأدب والموسيقى ومختلف الفنون » 
فلا ینبغی لنا أن نجاريهم فنتحدث عن مدرسة للفذون التشكيلية فى التاريخ 
العربى ؛ ونصطاد شيا من هنا وشيكا من هناك » لكى نثبت ف النهاية أثنا 
لم نتخلف فى هذا المضمار » واذا لم يسعفنا شيء ما فاننا نبحث عن 
المررات والأسباب التى قعدت بنا عن التفوق فى هذا المصمار ٠‏ ان 
الواجب بدلا من آن نبحث عما لا نعرف » أن نهتم بتلك الدرسب4 الثی 
آبدعتها العقلية العربية » وأرضت الذوق الفنی علی مدى التاريخ » 
وتطورت مع تطور الذوق » وکان لها آعلامها وکتبها وجمالیاتها » وکان 
الجمهور يتعلق بأعلامها ويضرب بهم امثل ٠‏ 


والقسدماء کانوا يتذوقون تلك اللوحات » ويكتشفون ما فيها من 


)١(‏ التسطير : أضافة الكلمة الى اكه جى تى برا نتم الوم 
كالمسطرة . والتنصيل :.حسن اختيار مواقع المدات بين الحروف ٠‏ انظثر : 
قصة الكتابة العربية ص ۷۰ ۰ 

(۲) آنظر ۰ ۱ قصه الكتابة العربية » ص 1۸ و « اطوار الثقافة والفکر » 
ص 1۵۲ ٠‏ وثد فصل اخوان الصفا ( ۱۱۲/۱ ) الحدیث عن النسبة الفاضلة 
فى الخط » وئسبوها الی « الحرر الحائق الهندس » غلملهم یعنون ابن مقلة . 
بهذا الوصف ٠‏ 


۱۱ 


للجمال » ونموذجا يحاكى وتسبه به الأشياء الجميلة ٠‏ قال العسكرى 
بصف صحبفة : 


كمئن السبيف فى کف اللیسح 
كيم رق ف آطبراف سپس 

وماء سباح قاع فستسيح 
وتصسبکی أرض كاف.بسور صريح 

ومشل الصسدع ق وجه صبیح 
وبين سسبطوره عجسم مصسبيب 

كمشل الخال فى الخد المليح () 
وقال أبو تمام 3 
من تسه دهمبيا ومن ميماته 
وقال المقرى يصف كتايا : 


هه 


رآینا به روضيبا تن وشبيه 
اذا جاد من تلك الأيادى غمبسائم 





الصدیم : المشرق + العجم : النقط ٠‏ 
(۲) النقس : الحبر » وآراد بدهم النقس الخیول السود .۰ 


1۲ 


ورد الكتساب فكان عند وروده 
نوناته لبد عائقت صنادائه 
کعناق مشستاق بخ اف فسراقا 
فكأئما الفببسبوئات فيه أهلة 
وكأئمبا صسداداته أحداقا 
وذی نکت موشی متشه 
وحاكئ.ت > النامسل أى حب بوك 
وقال القاضی الفاضبل پصف رسالة کتبت بماء الذهب « فمن 
آلفاتها آلفت الهمزة غصونها حمائم » ومن لامات بعدها يحسدها المحب 
علی عناق قدودها النواعم ء ومن صادات نقعت غلة القلوب الصوادی » 
والعيون الموائم 6 ومن واوات ذكرت ما ف واوات الاصداغ من 
العطفات » ومن میمات دنت الافواه من ثغرها لتناول جنى الرشفات » ومن 
سينات کآنها الثنایا من لك الثغور » ومن دالات دلت علی الطاعة اکاتبها 
باحناء الظهور » ومن جیمات کالناسر تصید القلوب التی تخفق لروعات 
الاستحسان کالطیور » وقال ابن حبیب الحلبی یصف طروسا « اله 
آطراسها » التى أضاءعت بمدادها » وأشيهث عيون العين ببياضها وسواد‌ها 


1 


وانطوت المحاسن نحت رق منشورها 6» وص دحت حمائم البلاغة على 
آغصبان سطور ها ووو ۱ 


كتسسبباب فى سسبراثره سرور : 
منباجيه من الأحعحبزان ناجسی 
كبراح ق زجساج بل كسروح 
سرت ق جسم معتدل المزاج 

ان هذه النصوص ومثلها كثير لا يحصى » ما هی الا « قراءات » 
فى اللوحات الخطية » وتعكس وجهة نظر القدماء نحوها » فهم لا ينظرون 
اليها كمجرد خطوط تؤدى معنى فحسب » بل ينظرون اليها كشىء جميل » 
مثل الصبح الشرق » آو ااروض الوشی » آو العید البعیج » آو الاهلة 
الثيرة » آو الراح المنعش »© أو الروح السارية »ثم یکشفون سر هذا 
الجمال » فهو لا بعود الى الصور البلاغية أو العاطفية الأدبية أو الأخيلة 
البيانية فحسب » بل يعود .الى شكل الجروف وهيئاتها العامة » الثى تثير 
فى الننس الاحاسیس » تماما کما بثیر ملامح التمثال مشاعر الإغريقى » 
أو خطوط الصورة أحاسيس الٌوربی » فالحروف ليست مجرد آلفاظ 
لفوية صسامتة » بل هی شکل ورمز الی شیء » وپختلف هذا الشی» 
باختلاف الرمز » فالألفات مثلا » ى لوحة أبى. تمام ترمز الى الرماح لأن 
الجال مجال جرح ؛ ولکتها فق لوحة القری تعنی الفصون لثن ااجسال 
مجال روضة موشاة » والحبر الاسود ف لوح آبی تمام پشبه الخیول 
السود » بينما هو ف لوحة العسكرى مثل الخال على خد اللیح » والیمات 
عند آپی تمام تشبه الزرد » وهی عند القاضی الفاضل ترمز الی ثور 
الحسان » وکل منهم صادق لأنه پفسر الرمز طبقا موضوع اللوحة »> 
والاحساس الذی تثیبره ف نفس التلقی » اننا لو ترجمنا نك القراءات 
السابقة الی لغة تشکيلية لوجدنا آنفسنا مرة آخضری آمام وصیفات 
ما تیس آو لوط کلی » بل وزيادة سنشرهها ریب 


ا 
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وأهم ما يثيرهم فى تلك اللوحات الخطة » هو ذلك التباين الواضح 
بين لون الطرس الأبيض ولون المداد الأسود : أن هذه الصورة المتمثلة 
ف تجاور الأبيض والأسود » قد أصبحت نموذجا للجمال يشبهون به 
کل جمیل ه ود تردد اعمانهم. بهذه السورة فى مواطق كثيرة 6 هما يذل 
على أنها قد أصبحت ذوقا عاما وصورة جماعية ٠‏ يقول الصنوبری فى 
كاتب جميل الصورة : ۰ 


و کأنمبا انخاسسه من شسسسعره 


وبقول سعيد الدين بن عربى : 
وقبسل نمل فوق عاج قد سقط 
وقال قوم انها اللام فقسط 
ویقول نصر الهروی ف تفاحة معضوضه : 
تقاصسة قسبيد عضها قمر 
فكائما نونان قبد كتمبا 
۱ دالممسك فىكبرة من الفضبة 
كتب العذار على ية < 5 
نونا وأعجمهبا بتنقطبة خساله 


فسواد طرته کل صبسبدوده 
وبیاض غرته کیبوم وصباله 


ویقول آبو الفتح کشاجم فى محيرة أهديث له : 
بیضباء والحبر فى قرارتهببا 

اسو د كالمسبك شتسد منفثق 
مثسل بياض العيببون زيفه 

مسود ما ابه من الصبدق 
کات بسا حيبسرها اذا نشرت 

أقلامئبا ظسله على الورق 
کل مرته العسسون ق مشل 
ویقول السکری : 

بثنیه اسبود مشل طرف آکصل 


ووصف عید الله بن العتز الخط فقال « يخدم الارادة » ولا يمل 
الاستزادة » فیسکت واقفا » وینطق سائرا علی آرض بیاضها مظلم » 
۱ وسبوادها مضیء » ٠ )١(‏ 


ان هذه الصورة التی بتجاور فیها الأبیض والاسود » انما هی 
انمکاس للذوق العربی » وحبه للالوان الواضسهة وااتباینة » والتی 
يستمدها من طبيعة بلاده كما ذكرنا من قبل ٠‏ وهنا نلتقى بسمة 
« الوضوح » بارزة ف اللوحات الخطية » والتی هی تطبیق عملى وأصيل 
لاتجاه الفن العربی » فلا تداخل ولا غموض ف الالوان » ولا يطغى لون 
على لون » فينتج لونا ثالثا لا شخصية له » وانما هی الالسوان الرثيسية 
والواضحة » والتی تتجاور فتفرض نفسها لول وهلة ( شکل ۲۰ ) ۰ 


(۱) الزهر ۲۵۲/۲ ۰ 
( م ١١‏ -- الوسطية ) 


۱4۹ 


والخط نوع من الزخرفة العربية التی بطلق علیها « الارابیسك » » 
وهو لها لا یقف دون الطبيمة یحاکیها ریجسدها ؛ فعلی الرغم من آنسه 
بدرث بحاسه الیصر الا آنه یمیل الی تجریدی ه حسادة » فالبصر فف 
« شکل ۲۱ ) والذی یعبر عن آية الکرسی » لا یکاد یثبت علی شیء » بل 
E‏ التی تحولت الی وحدات زخرافية » ف حركة 

تا ال برك اداه ( العلى العظيم ) ) » ان NE‏ وه 


والتركيز يضيم ف حركة الحاسة التى لا تسستطيع أن تثبت ET‏ 
والحروف تتناثر » والكلمات تتداخل » وكلمات حاولت العين أن تمك 
يطرف البخيط يضيع منها ٠‏ 

والتزعة التاريخية التجريدية والتی آکدتها النصوص الدینیة » 
كانت تدفع العربى الى تغيير الواقع وتحوير نسبه ( شكل ۲ ) حتی 
لا بنافس الله فى خلقه » وقد أمدته تلك النزعة بطاقة كبيرة من الابداع » 
نراها واضحة ف الزخرفة العربية » فقد. « نری طائرا تنبت فى جناحیه 
وذيله أغصان تتصل بها أزهار » أو سمكة ينتهى ذيلها بفرع نباتى وپخرج 
من رأسها وجسمها أوراق أشجار » أو رأس آدمى مركب على جسم طائر 
دنه عكار عن شين اويل اه دل فا ار ا ی کد ل 
شكل قيثارة مثلا يخرج من جانبها الايمن والايسر رأسا حصان فى فم كل 
منهما لجام » يتخلص من طبيعته هذه بالتدريج حتى يصبح فرعا نباتيا » 
تتصل يه أغصان وأزهار » و مثبت فى أذن كل منهما فرع نباتى يدور 
حول نفسه أولا » ثم يتفرع أل ر عدة » أو غير ذلك من الوحدات 
الزخرفية' التى يجمع فيها الائسان عناصر الطبيعة المختلفة من حيوان 
ونبات وجماد بحیث پخرج بعضها من بعض » () * 





(۱) الاسلام والفنون الجميلة ص ٠ ٠١‏ وذكر المؤلف أن علماء الدين 
اااي تحن قلن عرية الو الحا ي س ف ا 
للأطفال . أو ناقصة الخلقة لا تستطيع أن تعيش ان قدر ونفخت فيها الروح » 
ص 1 .۰ 


۱:۷ 


ولکن الوتوف عند التجريدية وحدها لا یقدم لنا حقيقة الخط العربی 
فالتجريدية هنا لیست شیئا ساکنا ولا تشکیلات فارغة » بل هی نتمیز 
بالحركة ٠‏ وهنا نستطيع أن نتحدث عن نوعين من الخط : خط المعلمين 
والصناع والوراقين » وهو يخضع للنسبة الهندسية » ولعدد النقط التى 
تحویها الألف مثلا » فقد قيل انها ثمان وقيل سبع وقيل ست )١(‏ » وهذا 
النوع قد يكون مستوفيا للقواعد وللنسب الهندسية أن كثير من 
اللافتات.والاعلانات ؛ ولكنه يخلو من الروح والحركة ؛ ولعله هو الذى 
آوحی بفکرة آن الفن العربی موضوعی وآلى لا ارتباط له بااسواقف 
والانفعالات () » أو أنه جماعى لا ينتمى الى الفرد » فحینما « ننظر الی 
تحفة فنية اسلامية الطراز لا نفكر فى اسم الفنان الذى أخرجها » () ٠‏ 

وأما النوع الثانى فهو خط الفنانين الموهوبين » الذين لا يكتفون بمجرد 
القواعد » بل يعمدون الى أشياء جميلة يثيرونها فى للوحة ٠‏ فترتفع بها 
عن أن تكون تعليمية أو هندسية لا روح فيها ٠‏ ولعل هذا النوع هو 
ما أراده « الصولى » حين سكل عن صفات الخط الجید فقال « اذا اعتدلت 
آقسامه » وطالت آلفه ولامه » واستقامت سطوره » وضاهی صموده 
حدوره » وتفتحت عیونه » ولم تشتبه راه ونونه » وآشرق قرطاسه » 
واظلمت آنفاسه ولم تختلف آجناسه وأسرع الی العیسون تصبوره 
والی القلوب تثمره » وقدرت خصوله » وادمجت آصوله » وتناسب دقيقه 
وجلیله » وتساوت آطنابه » واسندارت آهدابه » وصغرت نواجذه » و آنفتحت 
محاجره » وخرج عن نمط الوراقین » وبعد عن تصنم آلحررین » وخییل 
أنه بتحرك وهو ساکن ) ۰ 

فالصولی پشیر الى لوحات فنية تختلف عن صنيع الوراقین » وینبه 
الی آشیاء جمالية تختلف عن مجرد الهارة والصسنعة » وتجسل اللوحة 
متفتحة ذات آلوان متباينة » وتستقیم السطور » وتعشدل الأقسام 6 





(1) قصة الكتابة العربية ص 58 ۰ 
(۲) آثر العرب نی الفن الحدیث ص +۲۵ ۰ 
(۲) حلقة بحث الخط العربی ص 85 ٠‏ 
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وتطول الألف واللام 4 وتتصح الراء والنون ۰ فتیدو اللوحة متحركة 
تسرع الى العيون والقلوب » اننا لو رجمت جماليات الصولى السابقة 
واضحه وتکشف عن وت من وصم الفن المربى بالوضوعية والجماعية 
وبين الموضوعية والذاتية » فهو يخضع لنزعة تاريخية عامة تعبر عن روح 
الجماعة » وهو من خلال تلك النزعة يكشف عند الموهوبين فقط عن تفرده 
وابداعه وعن روح الفنان التى تسرى فى اللوحة فتحيلها الى شىء متحرك 
وهو ساکن کما قال الصولى ٠‏ 
وقد جاءتنا نصوص أدبية تبين لنا أن القدماء لم يكونوا يتصورون 
اللوحات الخطية على أنها محرد حروف بكنتها البوراقون » أو جمل 
بصنعها الحررون بل كانوأ پنظرون اليها كثىء » ويرون ف 
منها يدفعه الشوق 'الى معانقتها » ولكنه لا يستطيع خشیه الرقیب » تماما 
كما تقف الشكلتان متقاربتين متباعدتين : س 
كم وقفة سسحرتك شسبوقا بعدما 
ع زی الرقيب بنا ولج العاذل 
دو التع انق تاھ لين كشب كلق 
نصب أدقهمب ا وضم الشساكل 
ويصور شمس الدین الضرير لوحة نخطية ناطقة بالحركة ؛ فاد 
السود كالخيلان : ۱ ۱ 


14۹ 
الف ابن مق اة ف الكتتباب كقده 
والنون مشسل الصدغ ف التحسين 
والعبين مثل العين لبكن هذه 
شكلت بحسن وقاصبة ومجسون 
وعلى الجيسين لشعره سين بدت 
| حار ادن مقبلة عند ثلك اللسسين 
قل للذى خط تحت الصبدغ من 
يا للرجال » وبالهبا من فتسه4 . 
والحبيب عند ابن حجة الخموی ف اسنواء قده وجمال صسدغه » 
پشبه الألف التى فوقها همزة : 
وعليها من عطفة الصسدغ همزه 
وهو عند أبن عبد ربه بيدو فى لوحة فنية » فالصدغ يشبه العين » 
وخط الشارب بشبه عطفهة الراء : ۱ 
آلا بآبی صدغ حکی العین عطفسه 
وشبارب مسبك قد حکی عطفه الراء 
فما السحر ما يعزى الى أرض اسل 
ولسكن فتور العين من طرف حبوراء 
وعند أبى جعفر الألبيرى يتخيل طرته كالسين وعارضه كالألف 
وأللام وفمه كالميم :. 


۱9۰ 
فالس ين ف طرتى 55 مع ألف 
فى عبارضى وتلك اليم ی 
أما بدر الدين بن لؤلؤ فیزی غم حبیبته مثل الميم وعينها مذل 
الصاد ؛ وبوحيان معا بكلمة « مص » التی تعنی الاغراء و الدلال : 
لك میسیم عسذب اللبسمی بفشر عن 
سرد وسلسال الرض مساب مرادى 
0 عين توم ۳۳ 
. , اما حاجبا الحبيية فیذکران احسد العسمرا» بنونین رسمهعا خطاط 
ماهر : صم 
لها حاجيسان الحسن والغنج فيهسبا 
نيبا م شان E EE‏ 
ونرى عند بعض الشعراء اوحة بديعة أخذ يكتبها هو وحبيبته 
ويرسمان حروفها » ويغيران من تلك الحروف ».وف كل مرة يقرءان شيثا 
جديدا ٠6‏ سب 


عانقبت لام صسب دغها صسباد أثمى 
فا کهتاالنسر 2 فا الکتد لمبسا 


فاسبترابت لسارات شم قالست 

أكتسايا أرى ولسم أر شسسخصا 
قلت بالکشسط یمحی: قالت اکط 

بالثنسايا وتابع الكشسط مصبا 


۱۱ 


شم لا ذهبت اکشسسط قالست 
۱ کان لصافصسار واللس4 فصسا 


على خد کل من کان اص ا 


ان هذه التصوص وغیرها تطلعنا علی الذوق القدیم. للخطوط » فهم 
لا ینظرون الیها کحروف آو تشکیلات فارغة » و مجرد صناعه ومحاكاة 
هندسية » کانوا یتخیلون فیها آشیاء » ویحسون آن آشکال الحروف 
فى الطول والتقویس والانحناء » ون النقط ذات اللون الباین للون 
القرطاس » وأن الشكل والادغام ‏ يحسون أن ذلك يحرك ف النفس 
رموزا » ويصور أمام خيال المشاهد لوحة فنية » تتميز بالبهجة والمرح 
والمئعة الدشبوية ٠‏ 


X% *‏ الا 


, ولكن الوقوف عند هذه الرموز وحدها لا يكفى » فهى لا تزال تثير 
فى النفس آشکالا واقعية » وجمالا يرضى الحواس ويثير المتع البشرية » 
وقد قلنا ان القن العربى لا يكتفى بارضاء الحواس » ولا يحبس نفسه فى 
قوالب واقعية » فهناك صفة أخرى تكمل ثلك الصفة وتتعاون معها » وهی 
السمو نحو المطلق ٠‏ حقا ان الحركة التى رأينا فى الشكل ( ۲١‏ ) حركة 
دائرية تتجه نحو الرکز ولا تطل على الخارج » ولكن تلك الحركة فی رآبی 
لا تمثل' الطبيعة المربية » فطبيعة العربى ليست طبيعة الكهف المثلق على 
نفسه ۰ « والارابيسك » لمس مجرد ثروة زخرفية هائلة » « والموازييك » 
لا يحيل المكان الى كرة سحرية فارغة » ونوافذ المعمار ليست مجرد 
« خروق ف الجدران » كما يرى شبنجلر فى كل ذلك () » والزخرفة 
العربية ليست تمثل ألغازا يصعب حلها كما يرى بيرك أيضا () ٠‏ 





( 0 لی عر ا نمت 3904 : 
(۲) العرب ص ؟ ۰ 


۱6۲ 


ان الساجد العربية ذات الصحون الکشوفة علی السبماء واآذن 
الرتفعة تعبر عن النفس العربية التطلعة (۲) » وان الزخارف العربية 
لا تدور حول نفسها فى حركة دائرية مغلقة ؛ ان الشكل ( ۲۵ ) لا بقودك 
الى بقعة فى الوسط » ولا يجعلك تتوه فى حركة داثرية » فما أن تقع العين 
على بقعة تحيط بها بعض الخطوط »؛ ختى تنزلق الى بقعة مثيلة لها ٠‏ وهكذا 
في حركة لا تتجه مالعين الى الداخل » بل تنتزعها بعيدا ء 


وشىء من هذا يمكن أن نقوله عن الخط العربى عند الموهوبين ٠‏ حقا 
انه يرمز الى أشياء واقعية تدرك بالحس كما رأينا فى قراءات المتذوقين 
فى النصوص السابقة » ولكنها لا تكتفى بذلك » بل تأخذ العين فى حركة 
نحو المطلق ؛ فالالف واللام التعانقتان ق شکل ( ۲۵ ) یبدو آن کرجل پرفع 
أكف الضراعة الی الله » والالف التى تجاور اللام تبدوان كمآذن تبحث عن 
المطلق ( قارن بين الشكلين ٠٠‏ و ۲۷ ) » والضادات والصادات والطاء‌ات 
والنونات تبدو ف الشكل ( 58 ) مجوفة بشكل لافت وكأنها بديل للقبة 
الكونية » والخطوط التی تتوائب هنا وحضاكه واسنان السسین البارزة 
و الاستقامات الحادة الانبعاجات التی تغیر من انکفاء التجاویف‌وکان هناك 
روحا أو مولودا يريد أن يمزق تلك التجاويف ؛ ان كل ذاك يحيل الشکل 
( ۲۹ ) الی نوته موسيقية لعزوفة تتصاعد نحو السماء ٠‏ 

* ملد له 


ثم انقطعت الصلة بهذا التراث الفنى » ولم يعد أحد يتحمس له » 
ولم يعد الشعراء يتخذونه فى سعرهم نموذجا للجمال » فقد توجهنا نحو 





)١(‏ وتلك ناحية ينبغي أن تراعى ف المعمار العربى » فقرية القرنة التی 
بناها الهندس حسن غنحی لکی تتلاعم مع البيثة الحلية » ینقصها فى خلنی 
هذا الروح » فبدت ضئيلة امام الجبل تعکس قناهة الفلاح وخضوعه » حتی 
الساجد والآن لا تبدو سايقة تتطلع نحو السماء » بل بدت کمنابر أو 
سجون » و هی الحصون التی کان یلجا الیها الناس فی العصور الوسطی 
بشکلها الذی لا یوحی بالطمانينة » ولعل مذا ما جعل الریفیین بهربون منها 
ولا يرضون بالسکنی فیها . 


e 


آورویا وآخذنا نلئمس عندها تعبیرا عن ذوقنا الفنی » وحين بدأ بعض من 
فنائينا المعاصرين يرسمون تشكيلات خطية » لم يعودوا ألى التراث العربى 
فيستوحوه » ويدرسوا خصائصه ويعبروا عن حركته المتطلعة وبذلك 
يستطيعون أن يخلقوا ذوقا أصيلا » بل ان اهتمامهم بالخط كان صدى 
للمدارس الغربية التی آخذت نميل الى الرسوم التجريدية » کتعبیر عن 
ضیق بالواقم » وثورة على غلبة الآفة » وكراهية المحاكاة الف-يقة التى 


فالمدارس الأوروبية كانت تنطلق من نقطة الضيق بالواقع » ولم 
تصل الى مرحلة الوقوع على شىء جديد » ومن هنا نلمس ف فنها وعلى 
وجه العموم الكابة والقتامة والالغاز والغموض والاحساس بالعبثية 
والتخبط » پقول مارکپوز عن الفن الحسدیث « لسم یکن ظهور الفن 
المعاصر ٠...‏ مجبرد احلال تقلیدی لأسلوب محل أسلوب آخر » فالتصور 
والنحت الجردان اللاتصوریان » والادب الشدید التعلق بالشکل وآدب 
دفق الوجدان » والوسیقی ذات الائنی عشر صوتا ۰۰۰ هذه ليست طرزا 
جديدة فى الادراك بمکن تحویلها الی توجیه جدید » والی احتدام فه الطرز 
القديمة » أنما المراد بالأحرى تفكيك بنية الادراك نفسها بغية افساح فی 
الجال » ف الجال لماذا ؟ الغرض الجديد ف الفن لم يعط بعد » () ۰ 


" آما التجريدية العربية فانها تختلف عن ذلك » فهى ليست تعبيرا 
عن لحظة ضيق أو عن أزمة اختناق ف المسابح الزجاجية كما يقول كوان 
ويلسون ٠‏ بل أنها تعبير عن نزعة تاريخية » وفى ظل حضارة مزدهرة وتعبر 
عن نفسها » وتعرف طريقها وأهدافها » فمن هنا نلمس ف لوحائها الامتداد 
والانطلاق والفرحة والبهجة والتعبير عن المشاعر والتلقائية ٠‏ 





۰ ۱٩ نحو ثورة ص‎ )١( 


۱۹ 


ولکن فنانینا العاصرین قد امتاحوا من التجربه الاوروبیه بکل ما 
فيها من تعبير عن أزمتها الراهنة » فاتسمت معظم رسسومهم بالكابة 
والغموض والحركة التائهة » وابتعدوا عن التراث العربى » فكانت 
تشکیلاتهم فارغة جوفاء » آن التکوینات التی آقاموها من حرف السین » 
أو من لفظ الجلالة » أو من أسماء الله الحسنی » تخلو من روح الانطلاق 
والسمو والحركة الهادفة » وتشبه لغزا لم يجد بعد من يهتدى الى فك 
طلاسمه ۰ ١‏ 


الفلا ذاءمس 
الادب 


تحس الاباه لعرب ف السصر الم دیث إنا سمی < پالوهدة 
العضوية » »ودافعوا عنها فى الولفات وف مقدمات الکتب 
والدواوین » حتی آصبحت مقیاسا آساسیا ف کتب النقد » وملمحا و اضحا 
ف النصوص الأدبية ۰ 


وا ا ا کف هذا اللمح » 
فمنهم من رأح يفتش ف النصوص القديمة » ويستعرض قصيدة جاهلية 
للبيد مثلا » وبرى أنها « بناء متقن محكم لا تغير منه شيئا الا أفس_دت 
البناء كله ونقضته نقضا » )١(‏ » ومنهم من رأى « أن العرب تأثروا بفکره 
الوحدة العضوية التی کشف عنها آرسطو ولکن علی نحو خاص » 0 
ومنهم من آخذ بكب ف کتب الأدياء والبلاین القدمساء » فاذا اقتنص 
نصا لابن رشيق مثلا » يشبه فيه القصيدة نر 
أعضائه ببعض » فمتی انفصل واحد عن الآخر وباينه فى صحة التركيب » 
غادر بالجسم عاهه نتخون محاسنه » وتعفی معالم جماله » » هض لهذا 
النصن » وراى أن النقد الحديث لا يسدتطيم أن يضيف شسيئًا أكثر من 
هذا () ٠‏ 

ان كل هذا يعد فورة من فورات التأثر بالحضارة الأوروبية » 
والتحمس لقضاياها الخاصة » والدعوة لهذه القضايا ف الواقع العردى '» 
ومحاولة تطویع هذا الواقع لتلك القضايا » وبعبارة مجملة وشاملة » النظر 





(۱) حدیث الاربعاء ۲۲/۱ ۰ 
(۲) "النقد الادبی الحدیث ص ۲۱۲ و ۲۱۹ ۰ 
(۲) اسس النقد الادبی عند العرب ص ۲۲۲ و ۲۲۹ ۰ , 
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فى الأدب العربى لا من خلال ظروفه التاريخية والثقافية » بل ف موازاة 
عالم آخر »له ظروفه الخاصة + 


ولست‌آقلل من قيمة الوحدة العضوية » فهی مقیاس نقدی صادق 
من وجهة نظر صحابه ؛ لأنهم اکتشفوه من واقسم نصوصهم الأدبية » 
ونت جة لأفكارهم الفلسفية » ولا يتصادم مع تركيبهم الطبیی‌می آو 
التاریخی ۰ 


ولست أريد أن أفصل فى أن الكثير من المأذاهب الأدبية فى العالم 
ردي لهه بك مرت ن واا الو ناما تتن 
وأحست أن ما فيها من تنظيم « سيمترية » وترتيب وغير ذلك من سمات 
العقل المنطقى » قد يحبس الابداع والتلقائية الفنية لست أريد أن 
أفصل فى هذا » فقد أصبح يشكل ظاهرة » لا نلتمسها فى الأدب فحسب » 
بل وف النحت والرسم والوسیقی » وقد سبق لی آن آشرت الی « الاشکال 
الجديدة » ف القصة » التی تمردت علی الترتیب والبدء والوسط و النهاية 
1 « شکلا تقلیدیا » لا تتناسب مسم 

ع التجربة العاضرة وتعقدها » وقلت ى هذا الصدد : « هناك 
E‏ للعالم الداخلی » شجعهم فروید وبرجسون علی آن پخوصوا 
فى تلك المناطق السحيقة » فها لهم ما اكتشفوه ف الفرد من عالم عجيب 
وكبير » يختلف منطقه عن المنطق الخارجى المحدد » فقد يرند الى الانسان 
الأول » وقد پرند الی آشیاء غامضة وطفولية ريما لا يتبينها المرء فى نفسه » 
وتنوعت الحاولات لاکتشاف هذا العالم 4 فراح « بيكيت ' Beckett‏ « 
يندم نا قصسا أرادها آن فكون صورة ال > مضيبة وهلامية » تتداخل 
فيها الأزمئة والشخصيات » يندلق بعضها عا لى معض وكأنها قطعة حبر » 
أو كائها قاع المحيط » تسبح فيه مخلوقات ذات رعوس متعدددة ة وأرجل 
متشابكة » ويلجأ « ترومان کابوت » اهوم الی تجسید الداخضل فى 
صورة محسة ٠+٠‏ وتتبع «ساروت » نهك فى كتابها المترجم 
تحت عنوان « انفعالات » حرکة النفس الداخلية نتبعا دقیقسا » تنبجس 


۱5۷ 


العركة داظها بسیب شیء عابر وصنیر » ثم تدور حسول نفسها » شم 
. تتفثا ‏ كنفخة بالونة ‏ فى متاهات غامضة » () ۰ 


لنت أقلل هیا من قيمة « الوحدة العضوية © ولست أفصل حَوَائب 
التمرد على هذه الوحدة » وكل ما أريد أن أشير اليه هو أنها نتاج واقبع 
معين أنتج وجهة نظر خاصة نحو الحياة » وليس حتما أن نطبق وجهة 
النظر هذه على وأقع آخر » له تاريخه الخاص ووجهة نظره الخاصة ٠‏ 
أو بعبارة أكثر هدوءا : ليس حثما أن تكون الوحدة العضوية هى المقياس 
الأساسى لتركيبة أدبنا ء فقد يجوز أن نضيف إليه مقياسا آخر ؛ یکسون 
آقل صرامة وحدة » ومن خلاله نستطیع أن نتعامل مع النصوص القديمة 
بصدر رجب لا پصدر عن الشعور بالنقص ‏ ولعل الوقت قد حان لنتحدث 
. عن « الوحدة العضوية » » چنبا الی جنب مع ما پمکن آن نسمپه منذ الآن 
« الوحدة التركيبية » + 
الوحدة العضوية : 

يخيل لى أن الفكز الاغريقى بوجه عام يميل الى اختلاط الأشياء 
وامتزاجها » بحيث تضيع خمامئص الاشياء فى وحدة عامة » تقوم على 
التناسب والنظام والتنسيق » وتهدف الى غاية واحدة ؛ تصبح 
٠‏ هی الشیء الرئيسى الذى تخدمه كل الأجزاء المختلطة فأرسطو مشلا 
. بتحدث عن العناصر فى الکون وآنها « فى ذاتها مركبات من هیولی وصورة 
۰ والرکب الطبیعی التجانس من طبيعة واحدة » آی صورة ف هرولی 
ویسمی مزیجا ( کالاء عندنا الآن ) ولیس الزیج اجتماع آجسزاء أحد 
الممتزجين الى أجزاء الآخر » فان مثل هذا الاجتماع يسبسمى خلیطا » 
وبيقى فيه كل من المختلطين قائما بالفعل » وهو عبارة عن تجاورهما 
٠‏ وتماسهما » ينما الزیج جسم متجانس » کل واحند من آجزائه شسبیه 
بالكل وبأى جزء آخر ٠٠٠‏ وق الزیج لا بیثی المتزجان ها » 
ولا بفسدان بالكلية » ولكنهما يتفاعلان فيفسد كل منهما صورة الآخر » 


(۱) الادب وتجربة العبث ص ۱۲ .۰ 


۱۸ 


حتى يحيله الى طبيعة متوسطة بين طبيعتيهما الأصليتين » فتظهر الصورة 
الجديدة ۰ وتبقى الصورتان الأوليان بالقوة » وتعودان فتظهران بالتحليل ء 
كما نشاهد الآن بتركيب الأكسجين والهيدروجين ماء » ثم متحليل الماء 
الماء () ١‏ 0 


وبركز أفلوطين على الوحدة » سواء فى الوجود الجزئی آو ف العالم 
بجملته » ويرى أنها الأساس للصحة والجمال والفضيلة « توجد الصحة 
حن توجد العسيق اق الجسم » وبوجد الجمال.حین تجمع الوحسدة بین 
الأجزاء » وتوجد الفضيلة ف النفس حين يبلغ اتحاد .آجز ائها الی الوحدة 
والتوانق ۰۰۰ وما يقال عن الموجود الجزثى يقال عن العالم فى جملته : 
ان علة النظام فيه نفس كلية » ولكنها أكثر وحدة من النفوس الجزئية » 
فان كل موجود دائما أنما هو واحد بقدر ما يتحمله وجوده » كلما قل 
وجوده فلت وحدته » وكلما زاد وجوده زادت وحدته » ويتصور أفلوطين 
تلك الوحدة على مثال وحدة العلم والعقل « فان العلم واحد مع تألفه 
من قضایا کثيرة » اذ أن كل قضية تحتوى على سائر القضايا بالقوة » 
فأجزاء العلم متحدة غير منفصلة » بفضل وخدة العقل الذی بدرکها )0( ٠‏ 


ومع هذا الامتزاج والوحدة والتوافق » يميل كثير من فلاسبفة 
الاغريق الى فكرة التدرج » آی آن الفجزاء آو الاشیاء آو الافراد تتدر ج 
من الكثرة والتغير والتعدد » حتى تصل الى البادىء الأولى أو الأمور 
الداكمة » أو المثال » أو لنموذج » أو الخير بالذات » أو الجمال باللذات » 
آو غبر ذلك من مصطلحات بطلقها آفلاطون » آو تصل الی النفس الکلیه » 
لو العقل الکلی » آو البداً الثول الذی آشبه بمرکز الداثرة » على حبد 
تصیرات آفلوطین ۰ آن الجدل عند آفلوطین یعنی « النهج الذی پرتفم به 
العقل من الجسوس الی العقول » دون آن بستخدم شتا حسیا » بل الانتقال 
من معان الی معان بواسطة معان » وبأنسه العلم الکلی بالبادیء. الأولى 


(۱) تاریخ الفلسنة اليوثانية ص ۱۵۱ ۰ 
۵ تاريخ الفلسفة اليوئائية ص 4 . 


۱9۹ 


والأمور. الدائمة يصل اليه العقل بعد الامور الجزئية » ثم ینزل الى هذه 
الوم پرپطهابمبادیا » والی !لحسوسات یفسر‌ها 6 < وآلفیلسوف الحق 
هو الذى يميز بين الاسياء الشاركة ومثلها » ویجاور الحسوس التغیر الی 
نموذجه الدائم ويؤثر الحكمة على الظن فيتعلق بالخير بالذات وبالجمال 
بالذات » ٠ )١(‏ والجدل الصاعد عند فلوطين ينبنى على التدرج أيضا من 
اانفس الی النفس الكليسة الی العقل الکلی حتی « یل الی مبدا أول 
عاطل من العتولات ومن التعقل » کی یکون بسیطا تام البساطة » ولكه 
يفهم البساطة فهما رياضيا ويتصور الموجود الأول كما نتصور النقطة 
الرياضية » ويتم ذلك « باعتزال العالم الخارجى والتوجه نحو الداخل » 
نحو مركز الدائرة » وبجهل كل شىء حولنا حتى نتحد به » () ٠‏ 

وهكذا نجد أن النزعة الاغريقية تميل الى امتزاج الأشياء ؛ ف وحدة 
متناسبه ومتناسقه » وتهدف نحو شىء أساسى يستقطب بقية الأشسياء » 
وليس عجيبا أن تنتج.مثل هذه النزعة ما يسمى بالوحدة العضوية » والتى 

تعنی امتزاج آجزاء الحكاية وترتیبها » بحيث يؤدى كل جزء الى ما يليه 
فى تدرج طبيعى » يهدف نحو بؤرة مركزية تسستقطب جميع الأحداث 
الفرعية ». وتکون آشبه پالنموذج الدائم أو الميدا الأول أو غير ذلك من 
اصطلاحات الفلاسفة + 


وحین تحدث آرسطو عن ترئیب الأحسداث فی الأساة ف کتابه « فن 
(.ص ۲۳) » آی یکون له حد یمکن ادراکه فلا یکون صغیرا جدا ولا عظیما 
جدا وأن يحتوى على نظام بين أجزائه وقد ذكرنا من قبل أن الروح ٠٠‏ 
الپونانی ینظر الی الوجود کانه هندسة کبری علی حسد تشنیه يوسف 
کرم » ومن هنا سیطر النظام والنسق علی تلك الحضارة » فعدالة آفلاطون 
تقوم على النظام والتناسب بین فضائل النفس الثلاث ( الشسهوانية » 
الغضبية 4 الناطقة ) 4 ووسطية أرسطبو تقوم على امتزاج, مضیوط 

(۱) تاریخ الفلسفهة اليونانية ص 1٩‏ و ۷۲ ۰ 

(4۲ تاریخ الفلنفة اليونانية ص ۲۸۹ ۰ 


بط 


ویخضم للمنطق والحساب » بین شیئین پنتج عنهما شیء ثالث » تماما 


والمأساة عند آرسطو تخضم للنظام والتخطیط » فهی محاكاة فعل 
له مدی معلوم وله بداية ووسط ونهاية ( ص ۲۳ ) والولف يحدد الفكرة 
العامة أولا ( ص 45 ) ثم برتب المحداث بحبث تتوالی وفقا للاحتمال 
آو الضرورة » وبحیث « اذا نقل آو بتر جزء انفرط عقد الكل وتزعزع 
لأن ما يمكن آن يضاف دون نتيجة ملموسبة لا یسکون جزءا من الکل » 
(ص ۲۶ ) ۰ 
ان تصور أرسطو لترئيب الأحداث أو تلوحدة العضوية » خاضسم 
' للروح العام لتلك الحضارة » ولنطقه الذی هو رمز لتلك الحضارة » 
فالحكاية تترتب أجزاؤها على قاعدة من الاحتمال او الضرورة < بحيث 
یکون من الضروری أو الحتمل ( المقبول ) أن هذا الشخص أو ذاك يتكلم 
. أو يفعل على نحو معين » وأن بعد هذا بنتج عن هذا وأن من البين كذلك أن 
خواتيم الحكايات يجب آن تستنتج من الحكايات نفسها لا من تد.ضل 
المی » ( ص ۳ ) ٠‏ وكأننا ازاء قياس من أقيسة أرسطو » الذى تترتب 
فيه المقدمات بطريقة عقلية » فتولد النتائج التى تأتى منطقية غير مفروضة 
e‏ 
وقد رجع أرسطو الى النصوص الأدبية فى عصره لكى يوضح فکرنه 
عن الوحدة العضوية » فيآخذ < ايفيجينيا » شاهد! على كيفية تصوير 
الفكرة العامة ( 49 ) » ويشيد بهومیروس اذ أنه حين ألف « أودوسيا » 
لم يرو جميع حوادث آودوسوس ‏ أنه جرح ف فارناسوس وتظ-اهر 
بالجنون حینما اختشيد الاغريق ‏ لأن هذين الحادثين لاأ يرتبطان بحيث 
اذا وقع الواحد وقع الآخر بالضرؤرة أو احتمالا » وائما ألف 
« آودوسیا » بأن جعل مدار الفعل فبها حول شىء واحد بالمعنى الذى 
نقصده » وکذلك فعل فى « الالياذة » ( ص ۲۵ ) » ویضرب الامثلة علی 
لتحول الذی یقم خضوعا لفكرة الاحتصال آو الضرورة غفی مسرحية 


اكا 


ر آودیفوس 4 قدم الرسول وف تقدیر ه آنه دسر أوديفوس ويطمكنه 
من ناحية مه » فلما أظهر حقيقة نفسه أحدث عكس الأثر » وف مسرحية 
« لونقيوس » بجر لونقيوس لیقتل ویتبعه داناوس لقتله » ولکن مجری 
الأحداث بودی الی آن داناوس هو الذی بقتل والاخر بظفر بالنجاة » 
(ص ۳۳۱ ) ۰ أما التحول الذى يخضع لهذه القاعدة فيلئمس أمثلته فى 
السرحیات التی نولف للمسابقات آو الالقاء ( ص ۲۸ ) » وینتقد مسرحية 
« میدیا » و « الالياذة » لأن الخاتمة فیهمالم تستنئج من الحكاية 
نفسها بل جاءت نتيجة تدخل الهى ( 4۳ ) ۰ 


الوحدة التركيبية  :‏ 

كدق الي افر عن الل رة فين لا قرف 
التداخل ولا تعقيد الألوان ولافناء بعض الأشسياء فى بعض » إنها 
تقدم الشىء ونقيضه : البرد والحر ء الظل والشمس ؛ الليل والنهار » 
الأسود والابیض ۰ ولکن هذین النقیضین لا يفنى أحدهما فى الآخر » 
بحيث يمكن أن نتحدث عن منتوج ثالث يختلف عنهما » ان الله الذى 
« مرج البحرين يلتقيان * بينهما برزخ لا يبغيان » » قادر على أن يجعل 
النقيضين يتعايشان متجاورين ؛ دون أن ييغى أحدهما على الآخر ٠‏ 


والتركيب الاجتماعى عند العرب يختلف عنه عند الاغريق » فهو 
بسیط لا پمرت اتید ولا اللبية » ولا بندف نهو جميورية پشسسم 
فیها آنلاطون الناس الی طبقات ثلاث ( العمال » الحراس ؛ الحکام ) 
وکل طبقة نتمیز عن الأخرى کما تتمیز العادن » فالحکام من م‌ادن 
الذهب » والحرس من معادن الفضة » والعمال من معصادن النصاس 
والحدید () » ان الترکیب العربی پقوم اساسا علی نظبام القبیلة » 
التی بتساوی فیها الافراد » فکل فرد آو وحدة تتساوی آمام الحقوق 


(۱) جمهورية آفلاطون ص 1۷ ۰ 


۱۹۲ 


والواجبات ٠‏ والكل يعلو بعلو القبيلة » والکل يدافع عن القبيلة دون 
آن یفنی فیها ۰ تماما مثل حبات الرمل قد تتضام فیما بینها وتشسکل 
کثبا عالیا » ولكنها لا تندمج ولا تفنى » فلكل حبة استقلالها ۾ انها 


عرفها الاغریق » تقوم علی الامتز اج وتداخل الاجزاء » وعلی النظام 
و الترتیب بحیث بودی کل جزء آلی ما پلیه 6 امات کل بای 


وهدة منتزعة من ۷ ومن ترکیبهم الاجتما ‏ 6 وتعبر عنها 
الوحدة الثركيبية » + 


وهی وحدة نتجاور غیها الأجزاء وتتماس » دون آن یغنی بعضها 
ف بعض ؛ ولکل جزء کیانه الخاص ؛ فلا پوجد سید ومسود » ولا تابع 
ومتبوع ا 0 الدائرة » ولا لحظة هى لحظة 
الذروة » ان کل الأجزاء تتضام وتتجاور ؛ ولکنها تتساوی أمام الوظيفة 
العامة » تماما كلك الأعمدة 3 تمتد داخل السجد » انها ئتجاور 
ولا تتداخل » وتتساوى دون أن يكون هناك مركز تخدمه وتتجه نحوه » 
أن الأعمدة المتجاورة تأخذ كلها وبطريقة متساوية » بيد المصلى نعو 
السماء ٠‏ أو كتلك الوحدات الزخرفية فى الأرابيسك فكل وحسدة کیان 
مستقل وتتجاور الكيانات » دون أن يفنى أحدها فى الآخر » ودون أن . 
تكون هناك بؤرة ارتكاز » تتجه اليها الأجزاء » وتكون فى خدمتها وتعمل 
علو, تنمیتها والقاء الضوء عليها ٠‏ 


ولا يعنى هذا ضياع وحدة العمل الفنى » بحيث تصبح الأجزاء 
شتاتا لا یجمعها رابط ما + لو كان ذلك كذلك لما كان هناك فن أو ابداع 
بشری » ولثحولت العملية الى مثل مکعبات الأطفال التی نتج‌ور دون 
غاية الا غایة اللعی ٠ ٠‏ حقا استحسنوا استقلال البیت ف الشسعر بحیث 


۱۱۳ 


در بنفرد کل دیت فيه بافادته فى تراكيبه حتى كأنه کلام وحبسده مستقل 
عما قبله وما بعده » واذا آفرد کان تاما ف بابه من مدح أو تشديب 
أو رثاء » فیحرص الشاعر على اعطاء ذلك البیت ما يستقل فى افادته ثم 
يستآئف فى البيت الآخر كلاما آخر كذلك » 0 وعابوا « التضمين » 
وهو « أن تتعلق القافية أو افظة مما قبلها بما بعدها » (۲) » وحقفا ان 
العرب الأوائك والمخضرمين كانوا يميلون الى « الاقتضاب » وهو 
الانتقال الى ما لا يلائمه كما يلاحظ القزوبنى () » وحقا ان هذا 
الاتتضاب كثير وآن التخلص بالنسبة له قطرة من بحر كما يعلق 
البرقوقى فى الهامش على كلام القزوينى ٠‏ وحقا أن الكثير من القصائد 
العربية حين تنتقل الى جزء جديد » تستخدم عبارات مثل « دع ذا » 
« وسل الهم عنك بکذا » () آو پأتون بان المشددة ابتداء للكلام. الذى 
بقصدونه (") ٠‏ وحقا ان القصيدة المقبولة هى التى ينتقل فيها السام 
من شىء الى شىء . أما اذا كانت موقوفة على شىء واحبد فائها 
« لم تسر ولم تجر مجرى النوادر » ومتى لم يخرج السامع من شىء الى 
شىء لم يكن لذلك النظام عنده موقع » (1) ۰ 
% 36 لا 


ولكن كل هذا لا يعنى ضياع الرابطة بين الأجزاء » أنه يعنى فقط 
التئییه الی استقلال الجزء الواحد ء وأنه لا یفنی ولا پمتزج ولا يضيع 
كيانه ى وحدة عضوية تضهر كل الأجزاء » ان هذا يؤكد وجود وحسدة 
تركسبية » تربط جميع الأجزااء وتحرص فى الوقت نفسبه على تميزها ٠‏ 
فاين خلدون بعد أشارته السايقة الى استقلال البيت الواحد يتبع 


(۱) مقدمة أبن خلدون ص ٠ ۵۰1٩‏ 
(۲) العمدة ۱۷۱/۱ ۰ 

(۲) الایضاح ص 1۳۲ ۰ 

(؟) الصناعتین ص 1۷۲ ۰ 

(ه) العمدة ۲۳۲۹/۱ ۰ 

۰ ۱۷۷/۱ البیان والتبین‎ )٩( 


۱۹4 


ذلك بأهمية الخروج من مقصود الى مقصود « بأن یوطیء القصود 
الأول ومعانيه الى آن تناسب القصود الثانی ویبعد الکلام عن الثنافر » 
وبأهمية أن يراعى اتفاق القصيدة كلها فى الوزن الواحد ٠‏ وان قتيية 
يكتشف ف القصيدة العربية وحدة على الرغم من أجزائها المتعددة » 
ويشیر الی رابطة تجمم بین هذه الاجزاء علی اارغم من استتلال عل 
جزء » فقد ابتداً الشاعر بذکر الدینار لیجصل ذلك سبا لذکر آهلها 
الظاعنین عنها ٠‏ ثم وصل ذلك بالنسيب لیمیل نحوه القلوپ « والشاعر 
المجيد من سلك هذه الأساليب وعدل بين هذه الأقسام 6 ولم يطل ويمل 
السامعين » ولم يقطع وبالنفوس ظما الى المزيد » +٠ )١(‏ . 


وقد أخذ نقاد العرب ينظمون تلك الوحدة » وملائمون بين الأجزاء 
ویرشسدون الى العلاقة بين الأقسام 6 وینبهون الى رابطة تضم هذه 
الأجزاء على الرغم من استقلالیتها » فتحدئوا عن « براعة الاستهلال » 
و « حسن التخلص » و « حسن المقطع » » وبدا فى حسديثهم التوجیسه 
نحو صلة بين البداية والوسط والنهاية ولم تكن هذه الصلة خاضعة 
للعقل النطقی الرتب والذی نتوالى فيه الأجزاء على قاعدة من الاحتمال 
آو الضرورة » بل هی صبلة خاضعة للوحدة التركيبية » التى تحتفظ 
باستقلالية الأجزاء » وتشير الى مجرد « لحام ») خفى بربط بين هذه 
الأقسام بطريقة غير صارمة ء فبراعة الاسببتهلال هی ما ناسبت 
المقصود () > ومن أركان البلاغة « أن يكون خسروج الكاتب من معنى 
الى معنى برابطة اتكون رقاب المعائى آخذة بعضها ببعض ولا تكون 
مقتضبة » (') والخروج من نسيب الى مدح أو غيره انما يكون « بلطف 
تحيل ثم تتمادى فيما خرجت اليه » (') .وبرعاية الملاءمة بين الجزعين 


تس سس میم 


(۱) الشف والغمراء من ۱۵ ۰ 
(۲) الایضاح ص ۲۲ ۰ 

(۲) الثل الساثر ص ۱۲۱ ۰ 
(0) العمدة ۲۳2/۱ .۰ 


۱1 


« لأن السامع يكون مترقبا للانتقال من النسيب الى المقصود كيف 
یکون ؛ فاذا کان حسنا متلائم الطرفین حرك من تتاط السامع وأعان 
على اصغائه الى ما بعده » () » والاستطراد هو « آن یأخذ التکلم ف 
معنى » فبينما يمر فيه يأخذ فى معنی آخر ؛ وقد جعل الأول سببا 
اليه » () أما حسن المقطع والمراد به حسن الخائمة فهو يعنى أن آخر 
بيت فى القصيدة يكون أدخل ف المعنى الذى قصد اليه من نظمها () » 
وبوحى الى السامع بانتهاء الكلام () ٠‏ 


لا ينبغى أن نأخذ مثل همه التوجيهات على أنها خطوة فى طريق 


فمن أمثلة براعة الاستهلال التى استشهد بها صاحب الايضاح » 
قول آپی تمام بهنی* العتصم بالله بفتح عمورية » وکان آهسل التنجیم 
زعموا أنها لا تفتح فى ذلك الوقت : 

ق ده الصد دین المد واللعهب 
متونمن جسلاء الشسبك والریب 


ومن الثخلصات الختارة قول آبی تمام : 
پقول ف قومس قومی وقد آخذت منا السری وخطا الهریه القود 


)1( الایضاح ص ۲۲۲ ٠‏ 
(4۷ الصناعتين ص 1۱ ۰ 
(؟) الصناعتين ص 11؟ ۰ 
(6) الایضاح ص ۲۱ ۰ 


5۹ 
أمطلم الشمس تبغى أن تؤم بنا » فقلت : كلا ولكن مطلع الجود (') ٠‏ 
وآما الخروج الحسن فهو کقول حبیب ف الدح : 
حصب الفراق علينا صب من كب 
عليه اسحاق يوم السروع منتقم-ا 
لماتخرم أهل الأرض مخترما (') 
ومن الاستطراد الممدوح قول حسان 
ان كنت كاذسة الذى حدثتنى 
فنجوت منجی الحارث بن هشسام 
ترك الأحسة أن يقبائل عنهم 


وئحجسبا مرأس طمبرة ولجسام 0 


ومن أمثلة المقاطم الجيدة ( حسن الخائمة ( قول ابن الزمعرى ف 
"خر القصيدة » التی بعتذر فیها للنبی ود يستعطفه : 


فصبذ الفضبيلة عن ذنوب شد خلت 
وال تضرع مستضیف ثاب 0 


ومن أمثلة ا » آی التی لا تشعر بأن القصيدة قد 





(1) الايضاح ص ۲۳ ۰ قومس ۰ اسم موضع ۰ الهرية : ١‏ 
اننسوية إلى مهرة ۰ التود ! جمع قوداء وهی الطويلة الظهر والعنق .. 

. ۲۴۲/١ العمدة‎ )۲( 

(۲) الصناعتن ص 1۱ ۰ وذلك ان الحارث غر یوم بدر عن آخبه4 
ابن جهل + الطير ؛ بتتديد الراء الغرسن الجواد والائثن طيرة ٠‏ 

() الصناعتين ص 116 . 


۱۹۷ 


کآن السسباع في-_ه غرقى غدية 
بأرجائه الاقصوى أنابيش عنصل )١(‏ 


ان تلك الأمثلة التوضيحية تقردنا من مفهوم « الوحدة التركيبية » 
التی لا تعنی الامتزاج والغاء كان الوحدات المفردة » بل تعنى لطف 
التحیل » واللاعمة بین الوحدات » وکانها قد آفرغت ف قالب واحد » 
وأخذ بعضها برقاب بعض ؛ آن تلك الوحدة آشسبه بسمط العقد » وهو 
الخیط الذی ینظم الجواهر ف سك واحد ؛ وکثیرا ما شبه نقاد العرب 
نظم الشعر بنظم الجواهر » اذ « الدر آخو اللفظ ونسیبه والیه بقاس 
وبه پشسبه » () ۰ 

حين شرا این رشد کتاب أرسطو وكانت الحضارة العربية اذ ذاك 
لا تزال مزدهرة » فهم آراءه على ضوء الأدب العربى » فحديث أرسطو 
عن البداية والوسط والنهاية يوجد مثله فى آشعار لعرب فى « الجزء الأول 
الذى يجرى عندهم مجرى الصدر فى الخطبة » وهو الذى فيه يذكرون 
الدبار والاثار ویتغزلون فیه » والجزء الثانی : الدح » والجزء الثالث 
الذی يجرى مجرى الخائمة فى الخطبة » (') ٠‏ وحديث أرسطو عن 
الوحدة العضوية ف الاأساة » آو الرباط بين أجزاء الدیح كما ترجم ابن 
رشد » هو آقرب الاشیاء شبها بما « بسمی عندنا الاستطراد » وهو ربط 
جزء النسیب » وبالجلة : صدر القصيدة بالجزء الدیحی » () ویلتعس 
آمثلة له عند آبی تمام وعند آبی آلطیب » وهی من نوع ما ذکرناه من 
الاستطراد المدوح ۰ وحین عرف العاصرون الوحدة العضویه عن طریق 
الحضارة الثوربية ابان ازدهارها » آخذوا بفهمون آقوال نقاد العسرب 
على ضوء تلك الوحدة » ويطوعون النصوص الأدبية لها » فاذا لم 


(۱) العمدة ۱/۱ ۰ 

(۲) العمدهة 1/۱ ۰ 

(۲) فن الشعر ص ۲۱۷ ۰ 
() غن الشعر ص ۲۲۱ ۰ 


۱۹۸ 


تستجب لهم اتهموها بالتفكك » ودعوا الى أدب جديد يقوم على الوحدة 
والتنسيق ٠‏ وكلا الموقفين خاطىء » لانه یقحم أثسياء على أشياء » ويقرأ 
آدیا ف مواز اه آدب آخضر ۰ 


ليست مهمة النقد هى البحث عن وحسدة عضویه » آو تطویع 
النصوص لهذه الوحدة » ولكن مهمته الحقيقية هى تعميق الوح_دة 
التركيبية » والمساعدة على ادراكها » وتوجيه الأدباء الى لطف التحيل » 
والملاءمة بين الأجزاء » بحيث تبدو القصيدة كالعقد الفريد الذى ينظم 
الجواهر المختلفة » فسبهر النظر وبحرك التضاط ۰ 


6 3 * 


نحن الآن وف وقت واحد أمام سمتين من سمات الأدب العربى 
وهما : وضو حالأجبزاء » والوحدة التركيبية بين هذه الأجزاء » وهذا 
یتفق مع الاصطلاح الذی آثرناه فی فصبل الطبيعة » وهو « تجاور 
الأشياء مع تمايزها » وقلنا انه يأتى نتيجة للمحتوى الجغراف » ویعبر 
فى الوقت نفسه عن الروح العربی » وسنقف عند معالم خمسة ( الشسعر 
الجاهلى ‏ القرآن الكريم ‏ منهج التأليف الأدبى - الشکل القصصی 
الأدعية المأثورة ) تجسد ثلك السمتين » وتضيف ف الوقث نفسه 
سمات لضره 022 ۱ 


: الشعر الجاهلى‎ ١ 


ليْس عبثا آن تسیطر بئية القصيدة الجاهلية حتى مشسارف العصر 
الحديث » وأن تعد « النموذج » المثالى الذى مقئرحه النقاد ومنتهجه 
الأدباء ٠‏ فهى قبد كانت انعکاسا للترکیب العربی » ولها ما يبررها من 
الواقع الجغراق والثاریخی والنفسی ۰ فلا نجد فیها التداخل وامتزاج 
الأجزاء » ولا نجد فيها وحدة عضوبية » كلتف فيها الأجزاء حول محور 
واحد هو مركز الداثرة + 


۱۹۹ 


ويخطىء من بظن بسیب ذلك أن القصيدة الجاهلية مفككة » أو آن 
العقل السامى « يدرك الأشياء مفرقة ومفككة كما يصادفها » وكل ما يفعله 
ازاءها هو أن بقفز مباغته من شىء الى شىء » بغير ريط ينسقها 
معا بما يراه فيها من تدرج » )١(‏ كما يقول ليون جوتبيه ٠‏ 


قد تبدو القصيدة الجاطية للمستعجل أنها أجزاء مفرقة » فهى تبداً 
بالوقوف على الأطلال » وتتعرض للأمطار التى تهطل عليها ؛ وتستعرض 
ذكريات الحبيبة الثى كانت تعمرها » وتستحضر لبلة الفراق واستعدادت 
الرحيل ٠‏ ثم يركب الشاعر الناقة أو الفرس ویصنها » وبتصدث عن 
رحلاته ف الصحراء ؛ ومغامراته مع الوحوش والظباء والبقر الوحشی » 
ثم يصف الحطر والسيل والرعذ والبرق وغير ذلك من مظاهر الطبيعة 
العنيفة » ثم يفتخر بنفسه ويبرز سمات الفروسية » فهو لا يقعد على 
ضيم » ويؤثر السفر والانتقال » والمغامرة فى الأماكن الخطرة ٠‏ 


ولکن هذه الأجزاء لیست آخلاطا مشتثة ولا هى قفزات فجائية 
كما تمدو من الظاهر ٠‏ حقا قد تفتقد الوحدة العضوية » ولكنها تخضع 
لتصميم ووحدة من نوع آخر ٠‏ ان الشاعر يقف أمام الأطلال » فيتذكر 
كيف كانت تموج هبذه الاماکن بالصرکهة » ویتذکر الانسان الذی كان 
بعمرها .. والحببية التى كان يلتقى بها » ومغامراته فى عهد الصبا » فيأسى 
وبتملكه الحزن » ويزداد أساه حين يعرف أن الحببية تركتئه دون وداع ٠‏ 
ان الشاعر هنا بكون أسيان لدرجة الغضب ٠‏ وحزينا لدرجة الاهتياج . 


قد پحطمه هذا الاهتیاج وذلك القضب » ولکن النفس العربية نفس 
القاومه لد ۵ 4 ویلجاً الى فرسه ویرکیها 3 وبنطلق نحو الصحر اء 
والطبيعة » عله بنسى الهموم » ويطرد الأحزان » بقول طرفة : 


)1( الشرق الثنان ص .۰ 


۱۷۰ 


وانی لأمضى الهم عند احتضساره 
معوجاء مرقال تروح وتعتدی ۳( 


ويقول لبيد : 
واحسب المجامل بالجزيل وصرمه 
باق 4 اذا ظلعت وزاغ قوامها 
بطو اسان ن و 
منها » فأخلق صلبها وسنامها () 


وبقول الحارث من حلزة : 
ااا كف اى الت اء 
بزفوف كأنها هقلة 8 رال 
دوية ا قا ء (") 


ويقول النابغة : 


فعد عما ترى » اذ لا ارتجاع لسه 
تم اوه کی ا ادر 


. العوجاء : الناقة التى لا تستقيم فى سيرها لفرط شاطها‎ )١( 
٠ المرقال : مبالفة مرقل من الأرقال وهو بين السير والعدو‎ 

(۲) الجایل : الصانع ۰ الجزیل : الود الجزیل . الصرم : القطيعة . 
الظلع : غمز فی الدواب ۰ الزيغ : الیل ۰ قوام الشىء : ما يقوم به ٠‏ الطليح : 
العیی . الاخلاق : الضمر ۰ 

(۳) الثوی ۰ القیم ۰ النجاء ۰ الاسراع فی السیر ۰ الزفیف : اسراع 
النعامة فى سيرها ثم يستعار لغيرها . الهقلة : النعامة ٠‏ رئال : جمیع رال 
وهو ولد النعامة . دوية : منسوبة الى الدو وهى المفازة ٠‏ السقف : طول 
مع انحناء والنعت أسقف ٠‏ 

(؟) انم القتود : ارفع خشب الرحل . عيرانة : ئاقة تشبه بالعير 
نظرا لصلایتها ۰ الاجد ۰ الوثقة الخلق . 


۱۷۱ 


ان هذه الاقتباسات من وأقع العلقات الجاهلية ۰ تکشف عن الصلةً 
بين الوقوف على الأطلال > وبين ركوب الدواب ٠‏ ان الشاعر بريد أن 
شی أحزانه وهو بشاهد الأطلال » فيعتلى صهوة جواده وينطلق فى 
السدرا» وینغسن ف ممارك الصید ۰ وعلی ضوء هذا یمکن آن نفهم 
الاقتضاب عند الشاعر ۰ حين يقول « دع هذا » آو « عد عما تری » أو 
يأتى بان المشددة ٠‏ انه لا يعنى قطع الصلة والأخذ فى شىء جدید » بل 
هو یعنی « سل الهم عنك بکذا » ودع الحزن » وقاومه « بطلیح آسفار » 
آو « بهقلة آم رئال » أو « بعيرانة آجد » ۰ وقد أشار الزوزنى الى 
معنی تريب من هذا » وهو يعاق على قول لبيد بعد ذكريات الأطلال : 


بل مما تذکر من نوار وقد أت 
وتقطست أس بابها ورمامما () 


فيقول « ثم آضرب عن صفة الديار ٠٠٠‏ وأخذ فى كلام آخر من غير 
ابطال لما سبق » « بل » فى كوم الله تعالى لا تكون الا بهذا العنی » لانه 
لا یجوز منه ابطال کلامه واکذابه » ۰ 


« فعد » أو « دع » أو « بل » أو « أن » أو غير ذلك » لا تعنی 
الابطال لما سبق كما يبدو للمستعجل » ولكنها تعنى استفزاز روح المقاومة 
للتعلب على شدة الهم » وتظل تلك الروح تصحب الشباعر حتى نهاية 
المعلقة » ان العاطفة هى هى » ومهما طالت الأسباب فان المعلقة ثبدو كما 
لو قيلت فى نفس واحد » حتى الفخر فى نهايتها ليس منقطع الصلة عن 
آولها » فهو لیس مجرد تعداد للصفات » بل هو افتخار بروح المقاومة 
والفروسية التی تستطیع آن تتغلب على الهموم ؛ انه يريد أن يثبست 
للحبيية أنها أمام فارس لا تحطمه الاحزان » ومن هنا يعود اليها مرة 


(۱) الرمام : جمع الرمة وهی قطعة من الحبل خلقة ضعيفة ۰ والزوزنی 
هو القاضى أبو عبد الله الحسين ابن أحمد بن الحسين » شارح العلقات » 


۱۷۲ 


آخری » ویستعرض آمامها صفاته » فطرفه یستعرض معامر اته ویفخر 
بنفسه » ثم یلتفت الی « آم معبد ) وبقول : 


فان مت فائعينى يما أناآظله 
وشقى على الجيب سا اة معبد 

ولا تجعلينى کامریء لیس همه 
کهمی ولا بغنی غنائى ومشبهدى 
ولبید بعد آن بستعرض منامراته بلتفت الی « نوار » وبقول لها : 


أو لم تكن تدرى نوار بآننی 
یال عقد و حذامها 

TT 
» واذا ابتعدنا عن التعمیم قلیلا واقتربنا من معلقة امریء القیس‎ 
فسنجد ه بیدو‌ها بالوقوف على الأطلال 6 ویثذکر معامر ائثه 2 وینساب مع‎ 


الذکریات ؛ وپحلو له آن پمسددها » بل وآن يعسدد الأماكن ويذكر 
آسماء‌ها » وتكون النتئيجة هما ثقيلا » يعيبر عنه فيقول : 


وليل كموج البهر أرخى سدوله 

على بأتواع الهمسوم لت لی 
فقلت له لما تمطى بصبسليه 

وأردف آعجازا ونباء بكلكلى 
آلا آیها الیل الطویل آلا انجمسلی 

بصبح وم ا الاصبناح منك بأمثلی 


۱۳۷۳ 


وينطاق فى الصحراء تسيطر عليه حالة من الاهتياج » نتبدی حنی 
فى صوره وتشديهاته » فهو يركب فرسا 6 صورة من حالنه النفسیة » 
بغلى كالقدر » أو كالبحر الهاج : 


کما زلت الصفواء بالتنزل 


على الذيل جباشس کان اهتزامه 
اذا جاش فيه حميه غلى مرجل 
مسح أذا ما السابحات على الونی ۱ 
أثرن الغيبار بالكديد المركل 
ویلسوی بأئسواب العنیف الشسقل 
دربر كخ ذروف الوليسد آمره 
تتاسع كفيه بخيط موصل () 


وينطلق الفرس - أو هو امرؤ القیس - ویدخل فى معركة ضارية 
والمطر هى معادلات خارجية لحالته لنفسية » ویصفما الشاعر باستفراق 
الشمال » ويطارد الوحوش » ويقتلع الأشجار : 


. الصفواء : الحجر الصلب‎ ٠ الحال : مقعد الفارش من ظهر الفرس‎ )١( 
المتنزل, : المطر المتنزل . الذبل : الذبول . الجياش : من جاشت التدر اذا غلت‎ 
وجاش البحر انا ماجت آمواجه. الاهتزاز : التکسر, الحمی : حرارة القیظ وغیره.‎ 
مسح : سح يسح بمعنى صب يصب ۰ السابحات : الخیل التی تمد ایدیها فى‎ 
الرکل : الدفوع‎ ٠ الونى : الفتور . الكديد : الآرض الصلبة المطمئئة‎ ٠ العدو‎ 
: بالرجل . الخف : الخفيف . الصهوة : مقعد الفارس .. ألوى بالشیء‎ 
. الخذروف : حصاة مثقوبة يجعل الصبيان غيها خيطا ويديروتها‎ ٠ رمي به‎ 
٠ الامرار : احكام الفتك‎ 


١ ۱۷‏ 
فأضحى يسح الماء حول كتيفة 
بكب عسلی الأذقان دوح الكنهيل 
و مسر عسلی القذسبان من تفيائنبه 
فأئزل منه العصم من کل منزل 
ولا أطما الا مشبدا بجسدل 0( 
ولكن الشاعر بعد نثر تلك الصور الوحشية » پفرغ هیچانه » ویطهر 
نفسه » ویلقی حمولته ؛ فينتهى ألى حالة من الاسترخاء » فيختم المعلقة 
جمالا » وجعلت الطيور تصدح وكأنها سقيت خمر! : 
ارول بای کی الد انا 
صبحن سلافا من رحيق مفلفل (") 
د ا كه 
ومطقة لبید تبدا أيضا بالوقوف على الأطلال » فيتذكر أن الديار 





)١(‏ الكب ١‏ القاء الشىء على وجهه ٠‏ الدوح ۰ جمع دوحة وهى الشجرة 
ی العبيل لو اي اي ٠‏ القنان ‏ اسم جيل لينى أسد , 
يديه E‏ ۱9 ري ةن لد العرب . الاطم : 
التصر . الجئدل : الصخر . 

)؟( الغبیط : أكمة قد قد انخفض وسطها و ارتفع طرفاها ۰ البصاع : 
الثقل ٠‏ نزول اليمانى : نزول التاجر اليمانى ٠‏ العياب : الثياب جمع ميبة . 
المكاكى : ٠‏ جمع مكاء وهو ضرب دن الطير . الجواء : الوادى . المفلفل : الذ 
ألقى فيه الفلفل .. 


۱۷۵ 


كانت عامرة » فغادرها أهلها » ولم پترکوا بعد هم الا « النؤى والثمام 0 
ویستحضر لیلة الرحیل » ویصف صریر الخیام و هوادج آلنساء » وتجناحه 
الذکری ونکاد تودی به » فینفضها ویتجه نحو ناقته « كأنها صهباء ' 
خف مع الجنوب جهامها (۲) » ثم یسوق صورتین پشسبه بهما ناقته » 
ویستطرد ی جوانب هانین الصورتین » وکآنه پشرح حالثه النفسية ‏ 


فهى تشبه أتانا يخثى. علیها فحلها من بقية النحول . فینتبسذ بها 
مکانا پعیی‌دا » ویظلان منعزلین طیلة آشهر الشبتاء والربیم » شم یقبل 
الصیف فلا یس‌تطیعان الامساك عن الاء » ویخرجان من عزلتهما » 
يحرقهما الظمآ » ويندفعان بحثا عن الماء » ويثيران غبارا كأئه دخان شار 
مضرمة » حتى وصلا الى عين ماء » بحيط بها القلام والیراع (9) ٠‏ 


و هی تشبه بقرة وحشية غفلت عن ولدها » فضل عنها » فهى 
تنطلق فی الصحراء تصیح ونبحث عنه » ویقبل علیها الساء » ویدخل 
الظلام » ویتساقط علیها الطر » فتختبیء » فى أصل شجرة قديم ومهمل » 
حتی آذا آقبسل الصباح خرجت مسرعة وهائجبة « نزل عن الشری 
آزلامها » () » وتملا الوهاد صیاحا وعویلا » ولکن ها هی تتسمم صوت 
أنسان يريدها » فتسرع هاربة تحسب أن « مولى المخافة خلفها وأمامها 24 
ویرسل الرماة خلفها كلاب الصيد » وتدخضل معهم الیقرة فى معركة » 
تنتصر فیها » وتفتل « کساب » وتصرع « سخام », ۰ 


ان هانین الصورنین تجسدان حالته النفسیه » فهو مندفع وكأنه ' 
الأتان التی طال امساکها عن الاء فهى تسرع نصوه » وهو مهتباج وكأنه 
البقرة التى افترست السباع ولدها » فهى تطلبه وتصيح موجعة حيرى ٠‏ 


لصم سحي 





(1) النؤى : نهير يحفر حول البيت لينصب فيه الماء من البيت ٠‏ الثهام : 
ضرب من الشجر رخو يسد به خلل البيوت ٠ ٠‏ 

(۲) صهباء : سحابة صهباء ۰ الجهام : السحاب الذى قد آراق ماءه . 

)۳( القلام : ضرب من الثبت » الیراع ۰ القصب ۰ 

(6) اژلامها : توائمها. 


۱۷۹ 


التطایر ۰ فالأتان حين تسرع مع فحلها نحو الاء » پثیران غبارا « کدخان 
مشعلة يشب خرامها » » والبقرة حین یکفهر الظلام ويتساقط عليها 
الطر » تلتمع عیناها « كجمائة البحری سل نظامها » * ۱ 

ولكن الشاعر العربى ‏ شان الفارس - پخرج من نلك الصالة 
منتصرا » ولا تحطمه الانفعالات » ان الأتان تصل ف النهاية مع فحلها الى 
تلك العين البرية » والبقرة تنتصر فى النهاية على كساب وسخام » و كذلك 
الشاعر بعود . بعد التطهير النفسى ‏ الى حبيبته « نوار » » ویستعرض 
صفاته ومطولته ويثيت أن العواصف لا تحطمه ۰ 

ان هذا الذی قلناه عن معلقتی امری القیس ولبید » پمکن آن 
پنسحب بصورة ما علی بقية العلقات » فهی نتشابه فی البناء الفنی » 
ويسيطر عليها روح واحد » روح الفارس النفعل لان هناك شيئًا ما قد 
أثاره » فينطلق فى الصحراء ويغامر » لكى يسيطر على هذا الانفعال » 
ويثبت ذاته أمام الآخرين » ومن هنا تميزت تلك المعلقات بالحركة والعنف 
والتوتر النفسى » حتى ف الصور الجزئية ٠‏ يقول طرفة عن ناقته : .- 


تريع الى صبسوت المهيب وتتقى 
سذات خصل روعات آکلف ملد 

كأن جناحى مضره ۹ | 
حفافيه » شضكا فى العسیب بمسرد 

فطورا به خلف الزميل وقارة 
على حشف كالشن ذاو مجبدد () 


(۱) الریم : الرجوع ۰ والاهابة : دعاء الابل وغیرها » ای آن الناة 
ت اداد راما > ي كل خت دى خی :کت لوق 
يضرب الى السواد . ملبد : ذووبر متلبد من البول والثلط وغيره ٠‏ روعات 
كنا © حل أف لأشركئ: ؛ العظيم من "النسون + الطفاك. 2 الجائب: 
العسيب : عظم الذنب . الزميل : الرديف . الحشف : الاخلاف التی جف 
لبنها . القن : القربة الخلق . المجدد : الذى جد لبنه أى قطع . 


AYY 
: ويقول عنترة عن ناقته أيضا‎ 
5 ما نی ازع‎ 
تطس الاكام بوخذ خف ميشم‎ 
(0) بقريب بين النس‌مین مصلم‎ 
: ويقول الحارث بن حلزة عن ناقته أيضا‎ 
فترى خلفها من الرجع والوقع منينا » كأنه اهماء‎ 
)( وطراقا من خلفهن طراق » ساقطات آلوت بها الصحراء‎ 
أن فهم العلفات پنبع من منطلق نها تعبیر عن الداخل » وپ‌ذلك‎ 
ان‎ ٠ نستسیغ تلك الأجزاء التى تبدو للمستعجل أنها قفزات لا رباط لها‎ 
اللاشعور ( لا بتعامل ھے الاشیاء بمقياس مصبدد + والزمن عنبده‎ 2 
لا ينقسم الى ماض قد انتهى أمره » والى مستقبل سبيدا أمره » بل هو‎ 
بموسيقى تتوالى نغماتها » فلا نستطيع أن نحدد بالضبط بداية القطرة أو‎ 
النغمة » فأنت « لا تنزل النعر الواحد مرتین » () علی حد تعبير‎ 
» هیر‌اغلیطس ؛ فالنهر داکما ببدل ثيابه * وكذلك الحال مع الشاعر العربی‎ 
انه پتعامل مع رعوس الاشیاء » وكأنها سباع غرفی 4 آو آنابیش عنصل‎ 





(۱) الژیف : التبختر , الوطس والوثم ۰ الکسر ۰ الاکام : نجف قوی یکسر 
الاشیاء ۰ الصلم : من آوصاف الظلیم لانه لا آذن له ۰ والصلم : الاستتصال » 
غهو يشبه النائة ی سرعة سیرها عقب سر اللیل کله » شبه الناقة بظلیم قرب 
ما بين منسميه ولا اذن له ٠.‏ 

(۲) النن ۰ الغبار الدقيق . الاهیاء : جمع هباء والاهباء اثارته ۰ 
الطراق : آطباق النعل .۰ الوی بالشیء : آفناه وابطله ۰ 

(۲) الفلسفة الفرئسية ص ۱۲۵ ۰ 

(؟) تاريخ الفلسفة اليونانية ص ۱۷ ۰ 

0 ره 8اه الوشطی) 


۱۷۸ 


تدحرجها السيول على حد تشییهات امر یء القیس » انه یقفز من موضوع 
الى موضوع » ولا يعنيه من هذا الموضوع أو ذلك » الا تلك الدلالة التى 
تتصل بداخله » وتضيئه وكأنها لمم برق ف « حبى مكلل » على حد وصف 
امرىء القبس أيضا ٠‏ 
دا له 

وف العصر الحدیث برزت ف وروبا محاولات كثيرة للتخلص من 
النطق الصارم فى الفن ٠‏ وأخت تبحث عن م-نطق نلق-ائی دعر عن 
الداخل » وقد تنوعت هذه الحاولات » ولکن یجمعها عند الج‌ادین منهم 
نی واحد » وهو آنها خضعت لوحدة » آو بتعبیر آخسر « لتصمیم 6 من 
نوع معین » پتناسب مع منطق الداخل وسپولته الزمنية وتعطیمه للحواجز 
المكانية « فمن خلال هذا النطق نستسیغ مثلا سخصیات فرجينيا وولف 
ف روایتها « الأمواج » الضيبة الهناجة مثل « قدلسة من الفلین علی 
سطح بحر ثائر » » ولغتها ااشحونة یکامات ترئد بنا الی شسعور الانسان 
البدائى وهو يواجه الطبيعة » وتنتقل بنا انتقالات مفاجئة » من حساملات 
الجرار فوق نهر النيل الى. بلاد الهند » ونتقبل أيضا عالم الكبار من 
خلال رؤية طفل صغير ومريض ف رواية جيزيله ليستر « الاقزام 
والعمالقة » » فهؤلاء الذين يسيرون فوق كوبرى ماهم الا ظهور وصدور 
تظهر لتختفى » انهم رؤى لا يختلفون عن ظله الذى يحادشه » ولا عن 
صورته فسوق الماء » التى تنهض كلما نهض وتجلس كلما جلس » ونتقيل 
أيضا رواية « بنجن » للأحداث فى قصة « الصخب والعنف » » انها رواية 
معتوه ‏ يظنونه كذلك وهو شاهد على الحياة ‏ حطمت الفواصل الزمنية » 
وتزاحمت فى رأسه صور الطفولة والشباب » واختلطت الاحداث بعضها 
ببعض © () * 

ان هذه التجارب - ومثلها کثبر - تحاول آن تقدم لنا الداخل بمنطق 


(۱) الادب وتجربة المبث ص (١‏ .. وانظر مقالا لی بعنوان « القصة 
التصيرة بین الشعر و اللاشمور » الجلة - ابریل ۷۲۱ ٠.‏ 


1۹ 


الداخل ٠‏ ختصزت بالضبابية والاختلاط ¢ وملغة غير محدده 4 ان الشعور 
الجمالى عند برجسون أشسبه بحالة من التنويم المغناطيسى )١(‏ » ويأتى 
عند مارسيل دروست من منطقة الصمت والظلام 6 ويجمع بين الذاكرة 
والنسيان » وبغلف بالغموض وأجواء الشعر (') ٠‏ 


ولکن الشاعر الجاهلی بختلف عن هذا > أنه لا بلوك ذاته ودتبطنها 
نكل اح لمان enc Eo SE‏ 
اتجریته النفسية ۰ ان الشعر الجاهلی پزدحم باللوحات الوصف4 » وهی 
لوحات منتزعة من الببثة » فلا تمزل الی العموض والتداخل وألتعشید » 
انها واضحة ومكشوفة » وضوح الشمس وانکشاف الصحراء ۰ 


لقد قلنا من قيل ان الطبيعة العربية تقدم الشيثين متجاورين 
ومتمايزين » واتخذنا لذلك رمزا محسوسا هو النخلة ٠‏ ونکشف الآن ف 
« فصل الأدب » عن أن النخلة قد تحولت عند بعض الشعراء الى « مثال » 
للجمال پشبه به حبییته آو فرسه » پقول امرژ القيس عن حبيبته : 


وفرع يزين المتن أسبود فاهيم 
أثيمث كقنو النفلة المتعثكل 


غداكره مستشزرات الى العلا 
تضل العشباص ف مذنی ومرسسل 


وکشسبیح لصف کالجسدیل مخصر 
وساق کأنب وب السسقی الذلل () 


((۱) الفلسفة الفرنسية ص ۱8۲ ۰ 

(۲) الرژیا الابداعية ص ۸٩‏ ۰ 

(۲) الفرع : الشعر التام ۰ الائثیث : الکثیر ۰ الاخلة التعثكلة : التی 
خرجت عفاکیلها ای غنواتها ۰ الاستشزار : الارتفاع . العقيصة : الخصلة 
الجموعة من الشعر ۰ الجدیل : خطام بتخذ من الادم ۰ الخصر : الحقیق 
الوس د نوی مان تفه بت اوقم لسن ای 
والمراد النخل السقى . 


۱۸۰ 
ویقول لبید عن فرسه : 
حتى اذا آل لقت يبدا ف كافر 
وأجبن عورات الور ظلامها 
۱ ل واكك بت که ذع 5 5 
جبرداء تحصر دونها جرامها )0 


فمثال الجمال والکمال هنا واضح ومسنقیم » آن شعر الحبيیبه 
مثل قنو النخلة » وسافها کآنبوب النخل السقی » وان الفرس فى طولها 
وارتفاعها » تشبه جذع نخله عالیه « تضیق صدور آلذین بریدون قطع 
حملها لعجزهم وضعئهم عن ارتقائها » كما يشرح الزوزنى ٠‏ ان 
التداخل هنا أن وجد ‏ لن يزيد عن تداخل قنو النخلة »> ان شسعر 
الحبيية عند امرىء القيس كثير » ولكن غدائره متمايزة مرئفعة يمكن 
أن نتبينها بين شعر بعضه مثنى وبعضه مرسل ٠‏ 

ان هذا الذى قلناه عن التشبيه بالنخلة » يمكن أن بنسحب على 
كل التشبيهات عند الشبعراء الجاطيين » حتى ولو لم تتخذ من النخلة 
مثالا » فهى تشبیهات واضحه مکشوفة » ووجبه الشبه فیها قریب » 
یخلو من التداخل والتعقید ۰ واذا آردنا آن نضرب آمثلة لثلك اللوحات 
الخارجية الواضحة فان المقام سيطول ٠‏ فلنکتف بالأمثلة السایقه حول 
النخلة » لنقف عنبد ملاحظة هامة » وهى تلك الحركة بين الداخل 
والخارج * يصور الشاعر الداخل؛ ويهتم به ولکنه لا پقف عنده » ویصور 
الخارج ویمتم به ولکنه لا بقف عنده » انه يجمع بين داخبل وخارج » 
ولكنهما لا يختلطان فى وحدة تضيع فيه خصائص كل منهما ٠‏ أن الهم 
الثقيل يتحول عند امرىء. القيس الى أمواج البحر أو الجمال المتمطية 


اتی السهل من الارض ۰ اليفة : النخلة العالية الطويلة ۰ الجرداء : القليلة 
حيليا. 


۱۸۱ 


والوت عند طرفه پتحول لي الطول افرخی (2) » والعسوب عضد زهير 
تتحول الى رحی تعرك الحب ؛ وقرابة الارحام عند الح‌ارث بن حازة 
تتحول الى فلوات بثصل بعضها ببعض » والضوف عند النايغة 
يتحول الى خطاطیف حجن + اننا نجد أنفسنا م-رة أخرى ووجها لوجه 
أمام الوسطبة العربية ممثلة فى التعبير الأدبى » الذی یصور الائسیاء 
متجاورة متمايزة ٠‏ 


ان بعض الناس وقف عند القفزات التى تبدو فجائية » فزعم أن 
لمرب یمیلون الی التي الجعل السریم. ولا بهتمون بالتفصیلات )> 
وبعضهم رای آن العرب لا یمیلون الی الحياة الداخلية » ولا یحب-ون 
انوحدة مع آنفسیم » ویتعامون عن جمال الطبيعة () > وکلا الام‌رین . 
يآخ_ذ من الحقيقة وجها واحدا » ویترك الوجه الاخر »> أو لا يأخفذ 
الحقيقة المركبة » وهى أن الخارج والداخل يتجاوران فى نفس العربى » 
دون آن بیغی آحدهما علی الآخر ۰ 

6 26 * 


وهنا سر جمال وجاذبية التشبيهات عند الشاعر الجاهلى » لأنها 
ثصدر عن احساس داخلى » ولها رصيد من واقع الش-اعر وترکب4 
النفسی ؛ وتصبدر عن معاناة شخصية ٠‏ أقول ذلك لأن الكثير من 
التشبيهات بعد ذلك » تحولت الى شكلية جوفاء » أشيه مالأرابيس_ك 
المرصوص بعضه الى بعض دون معنی » فهی تشبیهات تکتفی بالظاهر » 
وبمجرد وجه سبه خارجی ؛ لا یضرب بجذور الى نفسسية الشساعر » 
كتلك الاستشهاداتث النى وردت ف کتب البلاغه والأدب القديمة : 

ولازوردية تزمسو بزرقتم] 

بين الرياض عای حمر الپراقیست 
() الطول : الحبل الذی یطول للدابة غترعى فيه . 


(۲) العقول و اللامعقول ی ترائنا النکری ص ۲۳۱ ۰ 
(۲) رمال العرب ص ۱۲ ۰ 


۱۸۳ 


كأئها فوق قامات ضعفن به خا 
أواكل لار ف أطل_راف كبرىت 





وكأن محمر اش لشقيق اذا تصوب أو تتم عد 
آعلام پاقوت نشرن علی رماح من زبرجد 





قمرا پکر علی الرجسبال بکوکب 
کانمن یواست یطیف با 
زم رد وس‌سطها شذر من الذهب 


کان الش باه ات ین مرانها: 
كواكب در فى سم ماء عقيدق 


با مسزالاوهس الا قا ےا 
تین له فق اق جسحارية 

فا تا رم وان 
فالجسسم من جوهر والشعر من سبج 

والثغضر من لول والوجه من عاج 
وغير ذلك من تشبيهات خلت من الحباة والحركة 2 وأصبحت انعكاسا 


۱۳۲ 


يكون الوجه من عاج والثغر من لول » ان اتهام الأدب العربى بالشكلية () 
فيه شىء من الصدق اذا نحن ركزنا على أمثال ثلك التشبيهات » ولكنه 
غير صادق اذا نحن ركزنا على الشعر الجاهلى المفعم بالحركة والحيوية ٠‏ 


؟ ‏ القرآن الكريم : 


أخبر القرآن الكريم وفى أكثر من موضوع أنه نزل بلسان عربى 
مبین (۲) وأنه قرآن عربى غير ذى عوج (۲) » وذلك حتى يمكن أن يكون له 
تأثيره على العرب » فلو نزل بلغة أعجمية « فقرأه عليهم ما كانوا ببه 
مؤمنين » () » « لقالوا لولا فصلت آياته أأعجمى وعربى » (*) * 


ومن هنا بلغ القران الغاية وحبد الاعجاز فى الصفة التى اشتهر 
بها العرب » وهی صفهٌ البلاغة ومن هنا أخذ الأدباء والمفسرون بلتمسون 
سر الفصاحة فى طرائق العرب ونظرتها الجمالية ٠‏ 


انه لشىء بعيد عن روح القرآن وعن المنهج العلمى أن نبحث عن 
وحسدة عضويءة ف القرآن » تقبوم على التنسيق والنسب العقلية 
والضرورات أو الاحتمالات المنطقية » حتى اذا مبا افتقدناها حكمئنا 
بأن القرآن يقفز من موضوع الى موضوع دون صلة ٠‏ وائما الطبيعى أن 
نلتمس فيه طرق التفكير العربية » وعاداتها فى الانتقال من شىء الى 
شیء » واعجاز القرآن انما بتبدی بصورة واضحة ف وقوعه على تلك 
الطرق » فهو كما يشير الامام الرازى - ليس معجزا بحسب فصاحة 


. ٠٠١ الأسس الجمالية ص‎ )١( 

(۲) آنظر : الرعد/۲۷ و الشعراء/۱۹۲ و فصلت/۲ و الشوری/۷ 
والزخرف/۲ ۰ 

(۷) آنظر : الزمر/۲۸ ٠‏ 

۰ ۱۹٩ الشعراء‎ ))( 

(ه) غصلت 65 ۰ 


۱۸ 


آلفاظه وشرف معانیه فحسب ؛ بل معچبز آیضا بسبب ترتییه ونظم 
آياته () ٠‏ 


ان السحث فی ترتیب الایات » آو ترتیب السور » أو فى العلاقة بين 
السورة واسمها » لا يتناف مع ما أجمع عليه بان ترتیب الایات توقیفی (۲) » 
أو مع ما قيل بأن ترتيب السور توقیفی آیضا () ۰ فا هذا البحث انما 
هو شىء وراء ذلك » لأنه يعنى الكشف عن نواحى الاعجاز وسر الجمال 
فى ذلك الترتيب » قال الزرکشی « وینبغی النظر فى اختصاص کل سورة 


بما سمیت به » (©) ٠‏ 


وقد اهثم السيوطى بالناسبة ف القرآن (8) » ورأى أنها « علم 
شريف قل اعتناه اللفسرين به لدقته ء وممن أكثر فيه الامام فخر الدین > 
فقال فى تفسيره : أكثر لطائف القرآن مودعة فى الترتيبات والروابط © ٠‏ 
وقد عقد السيوطى فصولا عن مناسبة الآبات » وعن مئاسيبة فواتح 
السور وخواتمها » وعن مناسية فاتحة السورة لخائمة ما قيلها » وعن 
الناسبة بين السورة والحروف القطعة فى أولها » وعن مناسبة أسمباء 
السور أقاصدها ٠‏ ْ 


وأخذ السيوطى بعدد أنواع التناسب بين الآيات « أحدها : 
التنظير » فان الحاق النظير بالنظير من سآن العقلاء » كقوله « كما آخرجك 





(۱) انظر ؛ الاتقان ۱۰۸/۲ ۰ 

(۷) « الاجماع والنصوص الترادفة علی آن ترتیب الایات توقیفی 
لا شبهة فى ذلك » الاتقان ۱۰/۱ ۰ 

(۲) « وآما ترتیب السور فهل هو توقيفى أيضا أو هو بلجتهاد من 
الصحابة خلاف » فجمهور العلماء علی الثانی » الائقان ۱۲/۱ ۰ 

(6) الانتقان ۵۵/۱ ۰ 

(۵) الاتقان ۱۰۸/۲ )۱۱ ۰ 


۱۸۵ 


ربك من بینك بالحق » () عقب قوله « آولئك هم الومنون حقا » ؛ فانه 
تعالی آمر رسوله آن یمضی لشأنه ف الغنائم على كره لأصحابه » كما 
مضى لأمره فى خروجه من بیته لطلب العبر آو القتال وهم له کارهون + 
والقصد آن کراهتهم لا فعله من قسمة الغنالم » ککراهتهم للخروج ؛ 
وقد تبين فى الخروج الخير من الظفر والنصر والغنيمة وعز الاسلام » 
فكذا بكون فيما فعله فى القسمة » فايطيعوا ما أمروا به ويتركوا هوى 
أنفسهم ٠‏ الثانى : المضادة ء كقوله فى سورة البقرة « ان الذين كفروا 
سواء علیهم » (') الآبة » فان آول السورة کان حدیثا عن القرآن » وان 
من شأنه الهداية للقوم آلوصوفین بالایمان » فلما آکمل وصف الژمنين » 
عقب بحدیث الکافرین » فبینهما جامع وهمی ویسمی بالتضاد من هذا 
الوجه » وحکمته التشویق والثبوت علی الاول کما قبل « وبضدها نتبین 
الأثسياء » » فان قيل هذا جامع بعيد » لأن كونه حديثا عن المؤمنين بالعرض 
لا بالذات » والتصود بالذات هو الذی مساق الکلام » انما هو الحديث 
عن القرآن لأنه مفتتتح القول » قبل لا پشترط فى الجامع ذلك » بل یکفی 
التعلق علی آی وجه کان » ویکفی ف وجه الربط ما ذكرنا » لأن القصد 
تأكيد أمر القرآن والعمل به والحث على الايهان » ولهذا لما فرع فى ذلك 
قال « وان كنتم فى ريب مما نزلنا على عبدنا » فرجع الى الأول ٠‏ الثالث : 
الاستطراد » کقوله تعالی : « یا بنی آدم قد آنزلنا علیکم لباسا پواری 
سوء‌انکم وریشا ولباس التقوی ذلك خير » (') » قال الزمخشرى : هذه 
الآبة واردة على سبيل الاستطراد » عقب ذكر بدو السوءات وخصف 
الورق عليهما ؛ أظهارا للمئة فيما خلق من اللباس » لما فى العرى وكشف 
العورة من المهانة والفضيحة » واشعارا بأن الستر باب عظيم من أبواب 
التقوى +++ ويقرب من الاسبتطراد حتى لا بکادان يفترقان » حسن 


(۱) الشفال م , 
0) البقرة 1 . 
9) الاعراف "؟ . 
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التخلص » وهو أن ينتقل مما ابتدىء به الكلام الى المقصود ؛ على وجه 
سهل يختلسه اختلاسا دقیق العنی » بحيث لا يشعر السامع بالانتقال من 
المعنى الأول » الا وقد وقع عليه الثانی لشدة الالتگام بینهما » وقد 
غلط أبو العلا محمد بن غانم فى قوله : لم بقع منه فى القرآن شىء لا 
فيه من التكلف » وقال : ان القران انما ورد على الاقتضاب » الذى هو 
طريقة العرب ف الانتقال الى غير ملائم ٠‏ “وليس كما قال ففية هبن 
التخلصات العجيبة ما يحير العقول » وانظر الی سورة الاعراف کیف ذکر 
فیها الانبیاء » والقرون الاضیة والامم السالفة » ثم ذکر موسی الی آن 
قص حکابة السبعین رجلا » ودعاگه لهم ولساثر آمته بقوله « ردنا واكتب 
لنا فى هذه الدنيا حسنة وف الاخرة » وجوابه تعالی عنه » ثم تخلص 
بمناقب سيد المرسلين بعد تخلصه بأمثه بقوله « قال عذابى أصيب ده 
من آشاء ورحمتی وسعت کل شیء » فساکتبها - للذین من صفاتهم کیت 
وكيت وهم الذين بتبعون الرسول النبی الأمى » فأخذ فى صفانه 
الكريمة وفضاكله ۰۰۰ ویقرب من حسن التخلص الانتقال من حديث 
الى آخر ٠‏ تنشيطا للسامع » مفصولا بهذا » كقوله فى سورة « ص » معد 
ذکر الانبياء « هذا وان للمتقين لحسن ماب « )0( » فان هذا القر آن 
نوع من الذکر » سا انتمی ذکر الانبیاء ؛ وهو نوع من التتزيل » آراد 
أن يذكر نوعا آخر وهو ذکر الجنة واهلها » ثم لا فرع قال « هذا وان 
للطاغين لشر مكب » () فذكر النار وأهلها ٠‏ قال ابن الأثير : هذا فى هذا 
المقام من الفصل الذى هو أحسن من الوصل » وهى علاقة أكيدة بين 
الخروج من كلام الى آخر » ٠‏ 


وأما المناسبة بين فاتحة السورة وخاتمتها » فيضرب لها مثلا سورة 
القصص « كيف بدت بامر موسى ونصرته وقوله « فلن أكون ظهيرا 


, الآية 1ع‎ )١( 
. الآية مم‎ )0( 
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للمجرمين » وخروجه من وطنه ۰ وختمت بأمر النبى صلى الله عليه وسلم 
بألا يكون ظهيرا للكافرين » وتسليته عن اخراجه من مكة » ووعده بالعودة 
اليها ‏ لقوله فى أول السورة : انا رادوه اليك ٠‏ 


اما 'الناسية مين 'السوزة والحروف المقطمة ف أولها'» عفد جر ان 
كل سورة تختص بما بدئت به « حتى لم يكن لترد « ألم » ف موضع 
« الر » ولا « حم » فى موضم طس ٠‏ ثم يشرح ذلك نقلا عن 
کتاب البرهان فبقول : « ودلك أن كل سورة بدئت بحرف منها » فان 
آکثر کلماتها وحروفها ممائل له » فحق لکل سورة منها آلا بناسبها غير 
الواردة فيها » فلو وضع « ق » موضع « ن » لعدم التناسب الواجب 
مراعاته فى كلام الله » وسورة « ق » بدئت به » لما تكرر فيها من 
الکلمات بلفظ القاف » من ذکر القرآن والخلق وتکریر القول ومراجعته 
مرار! » والقرب من ابن آدم وتلقی اللکین وقول العتید والرقیب والسائق 
والالقاء ف جهنم » والتقدم بالوعد وذکر التقین والقلب والقرون 
والتنقيب فى البلاد وتشقق الأرض وحقوق الوعيد وغير ذلك » ٠‏ 


وأما المناسبة بين السورة واسمها » فهو يعود الى الزرکثی الذى 
بری آن القر آن راعى المناسية بين السورة واسمها » على عادة العرب 
التی تأخذ الأسماء مما فى الشىء من خلق أو صفة تخصه » أو تكون معه 
أحكم أو أكثر. » فيقول « ولا شك أن العرب تراعی ف کثير من السمیات 
أخذ أسمائها من نادر آو مستغرب » یکون فى الشىء من خلق أو صفبة 
تخصه » آو یکون معه أحكم أو أكثر أو أسبق لادراك الرائی للمسمی » 
ویسمون الجملةً من الکلام والقصيدة الطويلة بما هو آشهر فیها + 
وعلی ذلك جرت أسماء سور القر آن » کتسمیه سورة البقرة بهذا الاسم 
لترینه قصة البترة الذکورة فیها » وعجیب الحکمة فیها » ۰ 


وآما الناسبة بين ترتيب السور ؛ وهو ما پسمپه « الناسبة بین 
فاتحة السورة وخاتمة ما قبلها » » فائه يفيض فى شرحها » ويذكر 


۱۸۸ 


أسبابها » التى قد تكون بحسب الحروف كما فى الحواميم » آو تکون 
بسبب موافقة أول السورة لآخر .ما قبلها كما هو الحال بين الفاتحة 
والبقرة » آو بسیب التوازن فى اللفظ كآخر « تبت ©» وآول الاخلاص » 
آو لشابهة جملة السورة لجملة السورة الگخری کالضحی و « آلم نشرح » ۰ 
ثم يفيض فى ذكر الأمثلة التی تکشف عن الحکمة ف ترئیب السب‌ور » 
فيذكر أن الصحابة وضعوا سورة « القدر » عقب سسورة العلق » لن 
المراد بها الكناية فى قوله « انا آنزلناه » الاشارة الى قوله « اقراً » ء 
ويذكر أيضا أن افتتاح سورة البقرة بقوله « آلم ٠‏ ذلك الكتاب » يشير 
الى « الصراط » فى قوله « اهدنا الصراط المستقيم » ۰ كأنهم لا 
سألوا الهداية الی الصراط » قیل لهم : ذلك الصراط الذی سألتم الهداية 
البه هو الکتاب » ۰ 


لد أفضت فى شرح آنسواع الناسیات » لکی نقترب من فهم 
« الوحدة التركيبية » وتصور القدماء لتركيب بعض العانی الى جوار 
بعض ؛ آن الناسبة تقوم على المشاكلة والمقاربة كما هو معناها اللغوى » 
وهی تعنی الارتباط بین آجزاء الکلام « والتعلق على أى وجه كان » 
حتی ولو کان التضاد » انها تنبع آساسا من مفهوم تجاور الوضوعات » 
ومهمة النقد هو توضیح جمال الانتقال من موضوع الی موضوع « على 
وجه سهل بختاسه اختلاسا دقیق العنی » بحیث لا بشعر السامع بالانتقال 
من المعنى الأول » الا وقد وقع عليه الثانى لشدة الالتكام بينهما » م 
والتنبیه الی الناسبات التی تجعل « أجزاء الكلام بعضها آخذ بأعناق 
بعض » وتجعل تألیف الکلام « حاله حال الیثاء. المحكم المتلاكم الأجزاء » 
وهی اقتباسات استخدمها السیوطی » وهو يتت_دث عن فائدة علم 
المناسية ٠‏ 


فالمناسبة فى ظنى هى أهم عنصر من عناصر الوحدة التركيمية » فهى 


مقام بؤرة الارتكاز فى الوحدة العضوية » فكما أن نقاد الوحدة العضوية 
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یهتمون بمرکز الداثرة الذی تقوم عليه المحاور الأخرى وتصب فيه » 
فكذلك نقاد الوحدة التركبيية يهتمون بالأدوات التى تجيد الوصل واللحم 
بين أجزاء الكلام المكهاورة 6 وأحيانا التناقضه » والتی تتساوی ف 
أهميتها » اذ ليس ثمة مركز دائرة أو محور رئيسى ٠‏ 


ولمل معرفة السبب فی تسعية الترآن آو السور آو الفاصلة ‏ تتربنا 
أيضا من مفهوم ترتيب أجزاء الکلام » فقد اختلف فى سمية القرآن بهذا 
الاسم علی آقوال نختار منها « وقال قوم منهم الثشعری هو مشتق من 
قرنت الشیء بالشیء » اذا ضممت آحدهما الی الاخر » وسمی به القر آن 
( لضم ) السور والایات والحروف فيه ٠٠٠‏ وقال آخرون منهم الزجاج : 
هو وصف علی فعلان مشتق من القرء بمعنی الجمع » ومنه قرأت الماء 
فى الحوض أى جمعته ٠‏ قال أبو عبيدة : وسمی بذكك لأنه جمع السور 
بعضها الی بعض » () * 


واختلف فى تسمية السورة بهذا الاسم علی آقوال » نختار منها 
« ومنهم من پشپهها بسورة البناء أى القطعة منه » آی منزلة بعد منزلة » 
وقیل من سبور الدینه لاحاطتها بایاتها واجتماعها کاجتماع البیوت 
بالسور » ومن السوار لاحاطته بالساعد ۰۰۰ وقیل لثرکیب بعضها علی 
بعض ؛ من التسبور بمعنی التصاعد والترکیب » ومنه : اذْ تسوروا 
الحراب » ۲۱) + 


أما الفاصلة فهى آخر الآبة كقافية الشسعر وقرينة السجع » 
أخذا من قوله تعالى « كتاب فصلت آياته »© » وقد سميت بذلك لأئها 
تفصل بين كلامين » وهى ف الأصل « الخرزة تفصل بين الخرزتين فى 


(۱) الاتقان ۵۰/۱ ۰ 


۹۰ 


النظام » () » وهذا پوحی بأن ترکیب الکلام هنا پشبه ترکیب الخرز فى 
المعقد » فلا تتداخل الحبات لأن هناك فاصلة بين كل خرزتين » وقد تحدث 
كثير من الأدباء عن جمال الفواصل ف القرآن السكريم » ویهمنا من ذلك 
ما ذكروه عن المناسية بين الفواصل فى السورة ؛ وعن ملاعمة الفاصلة للاية٠‏ 
اما الناسية بین اللواصل » فقد ذکروا آن الفوامسل اما ماف کقوله 
تعالی « والطور » وکتاب مسطور ۰ فى رق منشور ۰ والبیت العمور » » 
آو متقاربة کفوله تعالی « الرحمن الرحیم ۰ مالك یوم الدین » ۰ وقد آلف 
الشیخ شمس آلدین بن الصبائغ الحنفی کتابا سصاه < آحکنام 
الراى فى أحبكام الآى » » وتتبع الأحكام النى تفنع فى آضسر الای 
مراعاة للمناسبة فعثر على نيف وأريعين حكما (') ٠‏ أما ملاعمة 
الفاصلة للآيسة فقبد شرحوا ذلك من خلال ما پسمونه التصدیر 
والتمكين والتوشيح والايغال (') * وكل هذا ببين لنا أن وظيفة 
لفاصلة مزدوجة » فهی تقوم بالفصل بین الوحدات التجاورة بحیث نتمیز 





(۱) لسان العرب « فصل » . 

(۲) منها ایقاع الفعول موقع الفاعل نحو « حجابا مستورا » » آو العکس 
نحو «( ماع دافق 6 ومنها العدول عن صيغة الماضى الى صسيغة الاستتبال نحو 
0 ففریقا کذبتم وفریقا تقتلون ( وا ي تة الكية تجو » وطور سئين 0( 
والاصل سینا ( الاتقان ۹۹/۲ ) ۰ 


(۲) التصدیر : آن نتقدم الناصاة الناظ تمهد لوقوعها وتسوق الیهما 
نحو « انزله بعلیه واللاثكة بشهدون وکنی بالله شهيدا » ٠‏ التمكين : أن 
تکون مرتبطة بما قبلها ومناسبة لها نحو « قالوا یا شعیب اصلاتك نامرك ان. 
نترك ما يعبد آباؤنا أو أن نفعل فی اموالنا ما نشساء انك لانت الحلیم الرشید » . 
التوشیح : آن یکون معنی ول الکلام دالا على لنظ آخره نحو « ان الله اصطفى 
آدم وئوجا وال ابراهیم وآل عمران علی العللین » وسمی توشنیحا لآن العنی 
نزل منزلة الوشاح ونزل أول اكلام وآخره منزلة العاتق والکشح اللذین 
تحوط عليهما الوشاح .. والایفال : ان يختم الکلام بناصلة ینم العنی بدونها 
ولا تخلو من الفائده توکیدا له نحو « ولا تسمع الصم الدعاء أذا ولو مدبرین »4 
ز اطوار اإثقافة ۱۷ - ۱۸۳۲ . 


۱۹۱ 


کل وحسدة ف کیان مستقیل » وهی فى الوقت نفسه تربط بين الوحدات 
التجاورة برباط الناسبة واللاعمة ۰ 


ان الترتيب فى الفرآن الکریم يقوم علبی آساس الجمع والضم » وعلی 
انفصال الوحدات مع الناسبة بینها » وکل هذا يؤكد مفهوم تجاور الأشياء 
مع تمايزها جل إن بعك الها ذكر أن القر آن ورد على الاقتضاب » 
الذى هو طريقة العرب ف الانتقال الى غير ملائم » وليس فيه شىء من 
أم كان فيه « من التخلصات العجيبة ما يحير العقول » كما قال السيوطى » 
فانه بعيد على أى حال من مفهوم الوحدة العضوية » التى تقوم على 
الثنسيق العقلى والذى قد يصل الى حد التكاف ٠‏ 
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ولا يعنى أنه نزل بلسان عربی » وعلی عادات العرب فى الفصاحة 
خلال .هذا أو بمعاونة هذا أن ينقل العرب من حانة الى حالة جد 
مختلفة + ويمكن أن نتبين فيما نحن بصدده اضافتين : 


١‏ نشتم عند بعض الشعراء الجاهليين ومضات كأنها الشرر 
المتطاير وسط ظلام كثيت » وكان يحلو لهم أن يشيروا فى لحظة ما الى 
البرق آو النور آو النار » فیستثیر ذلك فى النفس ایحاءات كثيرة تدفسع 
الى تأمل الجائب المستتر فى الصحراء * فامرق القيس يلفت صاحبه الى 
وميض البرق الذى بيدو كمصابيح راهب أمال السليط ؛ والحارث بن 
حلزة تستهويه النار تلوح من بعيد فوق مكان عال » وطرفة يشبه تأثير 
الحبيبة بلمع برق لاحت مخایله ۰ ان الاشارة الی النور وسط الظطلام 
لا تكتفى بوجه الشبه الخارجى » بل تستثير فی النفس جائب التأمل » 
وتدفع الى البحث عن النور + 


۱۹۲ 


كانت تلك الاشارات متناثرة وعفوية » وتشبه الارهاصات التی لم 
تعرف بعد طریتها » آما القر آن الكريم » فقد استثمر هذا الجانب الى 
أقصى حد » وخلص الجاهليين من التخيط والاشارات الغامضة » وهداهم 
الى الثور المطلق انذى يملا السماء والأرض « الله نور السموات والأرض 
مثل نوره کمشحاة فیها مصباح » الصباح فى زجاجة ؛ الزجاجبة كأنها 
خوك رش اد موسر مار ربق ۱ هقی ول رهام رت 
زیتها یضیء ولو لم تمسسه نار » نور على نور » بهدی الّه لنوره من 
يشاء » (أ) ٠‏ والنار فى الصحراء لم تعد تستثیر حالة غامضه » آن موسی 
عليه السلام انس نارا فى الصحراء من بعید « فلما آتاها نودی با موسی ۰ 
أبى أنا ربك فاخلع نعليك انك بالواد التدس طوی » () ۰ 


لقد أصبح للنور اذن معنى محدد » لم يعد مجرد اشارة غامضة 
الى نور الرهبان » الذين يعتزلون فى الصحراء ويعبدون الله على دين 
اليهودية آو السيحية » وأخذت الایات تتوارد على أن النور هو القرآن 
أو الاسلام » الذى سيخلص الأميين من الظلمات الى النور « أو من كان 
متا فاحییناه وجطلنا له نورا پمشی به ف الناس » کمن مثله فی الظلمات 
ليس بخارج منیا » () « آفمن شرح الله صدره للاسلام فهو على ثور من 
رسه » () ۰ 


؟ - ويندفع الشاعر الجاهلى الى أحضان الطبيعة وهو فى حالة 


نفسية مهتاجة » تنعكس على رؤيئه وعلى صوره وعلى مواقفه » فهو 
بمثطی فرسا عنیفا > ویقوم بمغامرات عنيفة » ويعدد مظاهر الطبيعة 





)0 النور ۲۵ . 
(۲)» طه ؟١‏ . 

5) الأنعام ؟؟١1‏ . 
(؛) الزمر ؟؟ . 


1۹۳ 


العنيفة » ویرقب العارك العنيفة التی تدور ف الصحراء » وهو ف النهاية 
يفتخر بطريقة عنيفة » ويدعو الى اخلاقيات تقوم على حمل السلاح 
والتحلى بآخلاق الذتاب وظلم الناس قبل آن يظلموه ٠‏ 


أما القرآن الكريم فقد شذب تلك العاطفة الندفعة وسماها « حمية 
الجاهلية » وآبدلها بعاطفة آخری سماها السكينة ٠‏ 


ان السكينة لا تعنى انعدام الحركة » بل هى الجانب الآخر النظم 
لها » فالحركة ف القرآن الكريم تتمثل فى تلك النقلات من موضوع الى 
موضوع » مع التطلع الدائب نحو المطلق » والمسلم دائما فى حركة بين 
الخوف والرجاء »> وكأئه بين أصبعين من أصابع الرحمن » ولكنها حركة 
قد عرفت طريقها » فهى بعيدة عن التوثر والاندفاع المرضى ٠‏ 


او و والصلابة والقسوة ( انعدام 
الحركة ) وبين الاندفاع والتهيج والتوتر ( تطرف الحركبة ) ٠‏ انها 
لا تعنى جمود العواطف » فتلك حال اليهود القاسية قلويهم كالحجارة أو 
أشد قسوة () » آو حال الكفار الذين يسبهون الصفوان الصلد  )(‏ وهى 
لا تعنى فى الوقت نفسه الاندفاع فتلك هى حمية الجاهلية () + أمبا 
المسلم فهو صاحب السكينة » أى صاحب الموقف الوسط بين الجسود 
والاندفاع ٠‏ 


وقد تواردت الآبات تؤكد تأثير القرآن الكريم »> وأنه يثير الخشية 
والخشبوع وفيض الدموع واقشعرار الجلود ولين القلوب » وبعبارة 


(۱) آنظر : البقرة / ۷۲ ۰ 
(۲) انظر ۰ البقرة ۲۱6 ۰ 
(۳) آنظر : الفتح ۲٩‏ ۰ 
) م ۳ س الوسطية ( 
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شاملة : يثير الحركة المغلفة بالسكينة « قل آمنوا أولا تؤمنوا ان الذين 
أوتوا العلم من قبله اذا يتلى عليهم يخرون للأذقان سجد! » ويقولون 
سيحان ربنا ان كان وعد ربنا لمفعولا ٠‏ وبخرون للأذقان يبكون ويزيدهم 
خشوعا ع«( 0( + J)‏ واذا سمعو | ما أنزل الى الرسول ترى أعينهم تفيض 
من الدمع مما عرفوا من الحق » (') ٠‏ « الله نزل أحسن الحديث كتايا 
متشابها مثانی » تقشعر منه جلود الذين يخشون ريهم » ثم تلين جلودهم 
وقلوبهم الى ذكر الله » () ۰ 
¥ ا كف 


ولم يصل القرآن الكريم الى المطلق والى ذلك الموقف المفعم بالرضا 
والسكينه » عن طريق تجريدية أو عن عاطفة تتشح بالخموض » بل كانت 
وسيلته واضحة بعيدة عن التجريدية والسيولة » يخاطب الحواس 
ويستثير ذوقها الجمالى » ثم يرتفع بها الى ذلك الجو » الذى يحس فيه 
المرء بالمطلق وهو فى حالة بين الخوف والرجاء ٠‏ 


رأينا فى فصل الفن أن حاسة الأذن تختاف عن حاسة العين » فالأخيرة 
تمیل الی التجسید والتحصدید وترتبط بالرئیات » ورآینا آن الشس‌عوب 
السامية تفضل السمع علی البصر » لأنه يشيع نزعتها نحو التحليق والبعد 
عن المادية والتحديد ٠‏ وقد استثمر القرآن الكريم هذه الحاسبة 
استثمارا بليغا » فخلق جوا من الموسيقية یحسه الرء بمجرد الثلاوة ٠‏ 
ولسنا بقادرين هنا أن نفصل الجائب الموسيقى فى القرآن » فان هذا 
لا تستطيعه رسالة مطولة » ولكن بكفى هنا من باب التمثيل أن نشير الى 
موسيقية الفواصل » وأن ننقل شيئا مما ورد فى كتاب « أطوار الثقافة 


(۱) الاساء ۱۰۷ سس ۱۰4 ۰ 
(۷) الائدة ۸۲ ۰ 
(4۲ الزمر ۲۳ ۰ 


1۹۹ 


والفکر » () وهو یعدد موسيقية الفواصل فیتول « اولا : آنها اک 
ما تختم بحروف المد واللين والحاق النون » وحمکته وجود التمکن من 
التطريب بذلك » وسيبويه يقول : انهم اذا ترنموا پلحقون الألف والیاء 
ا آرادوا مد الصوت ويتركون ذلك اذا لم يترنموا * وقد 
ع أسهل موقف وأعذب مقطع * وكلنا نحس أن النون 
ل الشم كيفما استعملته » ومن 
العجیب ان مادة الرنین اکتسبت صفنها من هذا الحرف نفسه ٠‏ ثائيا : 
آن حروث الفواصل اما متماثلة کقوله تعالی : « والطور ۰ وکتاب مسطور + 
ف رق منشور ۰ والبدٍ تالمعمور » أو متقاربة كقوله : « الرحمن الرحيم ٠‏ 
مالك يوم سس ی النوعين كما قال الامام فخر الدين 
لرازی وغیره م۰۰ ثالثا : آن تتقدمها ألفاظ تمهد لوقوعها وتسوق اليها 
وهو ما سماه متقدمون : رد الاعجاز على الصدور ٠‏ وسماه المتأخرون : 
التصدير ٠‏ وقد كسمه ابن المعتز ثلاثة أقسام : 

١‏ توافق آخر الفاصلة وآخر كلمة فى صدر ما قبلها ۰ نحو 
قوله تعالی « آولئك الذین اشتروأ الضلالة بالهدى » خما ربحت تجارتهم 
وماكانوا مهتدين » ۰ء 

؟ - توافق الفاصلة وأول كلمة ى صدر ما قبلها + نحو قوله 
تعالى : « وهب لنا من لدنك رحمة » انك آئت الوهاب » ٠‏ 

۳ - توافق الفاصلة وبعض کلمات الصدر فى الوسط ۰ نحو ثوله 


تعالى : : « ولقد استهزیء برسل من قبلك ؛ فحاق بالذين سخروا منهم 
ما کانوا به یستهزعون » + ۰ 





۱ ص ۱۷۲ ۰ 


1۹٦ 


ربكما تكذبان » فى سورة الرحمن » وقوله « ويل يومئذ للمكذبين » فى 
سورة المرسلات *٠٠‏ فكأن هاتين الفاصلتين . ولله المثل الأعلى - قفلة 
توشیحیه آو قافیه شعرية أضافية » تريح نفس القارىء من البهر » 
وترشده الى اجادة الوقف وتلوين الصوت ٠‏ ثم هما تحكمان الربط بين 
الآيات السابقة واللاحقة » وتسوقان أنغامها المتسلسلة الى نهاية تتوحد 
عندها © ٠‏ 


فنحن اذن نجد أنفسنا مرة أخرى ووجها لوجه » مع تلك الوسطية 
التی توازن باعجاز بین الحس والروح » وبین العاطفة والعقل » فلا تتنکر 
للحواس بل تسبتثيرها وتحركه! نحو المطلق » ولاتغرق فى تجريدية 
موحشة » أو عاطفة سيالة » پذکر السيوطى أن السسيب فى اعجاز 
القرآن « هو صنيعه ف القلوب وتأثیره ف النفوس » فانك لا تسمع کلاما 
غير القسرآن ‏ منظوما ولا منثورا - اذا قرع السسمع خلص له الى 
القلب » من اللذة والحلاوة » فى حال ذوى الروعة والهابة » ما يخلص منه 
اليه » () ۰ 


۲ - منهج التألیف الادبی : 


كان جميلا أن يبدأ آبو حیان (ت 4۱4 ه ) لیلته الأولى » من ليالى 
الامتاع والمؤانسة » بحوار بينه وبين الوزير حول الحديث ولذاته » وكأنه 


ومنهج الامتاع واللؤائسة ‏ وكما يبدل العنوان . يقوم على جمع 
طرف شتى » أو كما قال مؤلفه وهو يمهد للجزء الثالث « وهذا الجزء - 





(۱) الاتقان ۱۲۱/۲ ۰ 


/ا15, 


وغث وسمين » وشساهب ونضير » وفكاهة وطبب » وأدب واحتجاج 6 
واعتذار واعتلال ؛ واستدلال » وآشیاء من طریق الممالحة » على ما رسم 
لی » وطلب منی » () * 


وهذا النهج لیس بدعا ابتدعه آبو حیان » بل هو مفهوم عام بين 
آدباء العرب فیتصورون وخيفة الکتاب وظیفة جامعة شامله » پقول عنها 
الحاحظ و هو بصف الکتاب « وان شئت سرتك نوادره » وشجنك مواعظه » 
ومن لك بواعظ مله » وبناسك فاتك » وناطق آخرس » ومن لك بطبیب 
آعرابی » ورومی هندی » وفارسی یونانی » وندیم مولد » ونجیب ممتع » 
ومن لك بشىء يجمع الأول والآخر » والناقص والوافر ؛ والشساهد 
والغائب » والرفیع والوضيع » والغث والسمين » والشكل وخلافه » 
والجنس ضده )6 6 ° 

ومن هنا أكد المؤلفون القدامى على هذا المنهج + فمثلا الجاحظ 
( ت ۲۵۵ ه ) پستطرد الی موضوعات کثيرة ویدافع عن هذا الاستطراد 
لأن خروجه من الباب اذا طال لبعض العلم علی ذلك » آروح لقلبه وأريد 
من نشاطه » (") والمبرد ( ت ۲۸۰ ه ) يذكر أنه يآخذ من كل شىء ثشسيئا 
2 لیکون فیه استر احه للقارىء وانتقال ینفی اللل » (*) ٠‏ وأدن عيد ربه 
(ت مم ه) يذكر أن العقد الفريد يجمع « مختلف جواهر الكلام مع دقة 
السلك وحسن النظام » () وابو الفرج (ت ۳۰۷ ه ) یذکر أنه لم يرتب 
کتاب الأغانى على طرائق الغناء أو على طبقات المغنين » وأنه آثر أن ينتقل 
من شىء الى شىء ويدافع عن هذا المنهمج فيقول « وف طباع البشر محبة 





() الامتاع ۱۸۱/۲ ۰ 

(۲) الحاسن والاضداد ص ؟ ۰ 
(۲) البیان و التبیین ۱۱۳/۱ ۰ 
(6) الکامل ۲/۲ ۰ 

(0) العقد الفرید ص ؟ ۰ 


۱۹4۸ 


الانتقال من شىء الی شیء ؛ والاستراحه من معهود البی مستجد » وکل 
منتقل اليه أشهى الى النفس من النتقل عنه » والمنتظر أغلب على القلب 
من الموجود » واذ! کان هذا هکذا فما رتیناه آحلی وآحسن » لیکون القارىء 
له بانتقاله من خبر الی غیره » ومن قصة الی سواها » ومن اخبار قديمة 
الی محدة » ومليك الی سوقة » وجد الی هزل » آنشط لقراعته » وآشهی 
لتصفح غنونه » () ۰ 

فهو منهج يصدر عن وعى » ولا يأتى نتيجة تفكك التفكير أو عدم 
السيطرة على الموضوع كما يظن لأول وهلة » بل كان يأتى من منطلق 
دفع السأم عن القارىء » وحب التنقل به من موضوع اای موضوع » 
واذ! طال اقتصار المؤلف على أمر واحد » فان هناك من ينبهه ويطلب 
منه تغییر الوضوع دفعا للملالة » ففی اللیله الثامنة عشرة » وقد طال 
حدیث آبی حیان حول الجون » قال له الوزير « قدم هذا الفن على غيره » 
وما ظئنت أن هذا يطرد فى مجلس واحبد ؛ وریما عيب هذا الئمط 
كل العيب » وذلك ظلم » لگن النفس تحتاج الی بشر » وقد بلغنی آن ابن 
عباس كان يقول فى مجلسه بعد الخوض ف الكتاب والسسنة والفقه 
والسائل : احمضوا * وما آراه آراد بذلك الا لتعدیل النفس لگلا یلحقها " 
کلال الجد » + 


وهنا اللهج پعکس نفسية السربی التی تمیل الی التجدید وهب 
التنقل وتکره الرکون الی شیء واحد » وهو منهج له ما بیرره من الواقع 
العربی ؛ اذ هو امتداد لگحادیث العرپ ف مجالسهم حول الخيام وأمام 
الثیران » دسمرون بالئو ادر والقصص والأشعار 6 ومن هنا نجد أبا حیان 
بيدا لیلته الأولى بالكلام عن الحدیث ولذته » وکأنه بدافع عن هذا 
المتفخ ویکشف ما فیه من جسدة وتنبير » نیوا « ولفرط الطاجة:إلى 


٠ 1/۱ للاغانی‎ )۱( 


1۹۹ 


الحدیث ما () وضع فیه الباطل » وخلط بالحال » ووصل بما یعجب 
ویضحك » ولا ول الی تحصیل وتحقیق مثل « هزار آفسان » (") وكل 
والحدث والحدیث لأنه قريب العهد بالكون وله نصيب من الطرافة » 
ولهذا قال بعض السلف : حادثوا هذا النفوس فائها سريعة الدثور ء 
كأنه أراد اصقلوها » واجلوا الصدأً عنها » وأعيدوها قابلة لودائع الخير ٠‏ 
لم تنتفع بها » « ولفوائد الحديث ما صنف ( آبو زید ) رسالة لطيفة 
الحجم ف المنظر » شريفة الفوائد ف الخبر » تجمع آصناف ما یقتبس من 
العلم والحكمة والتجربة فى الأخبار والأحاديث ٠٠٠‏ تم رویت : أن 
عبد املك بن مروان قال لبعض جلسائه : قد قضيت الوطر من كل شىء » 
الا من محادثة الاخوان فى اللیالی الزهر علی التلال العفر » + 


وقد آدی هذا النهج قدیما وظیفته » واستطاع ابلف من خلاله 
أن يقدم وجهة نظره حول کثیر من الوضوعات » وبطريقة نتمیز بالحركة 
والتنوع » وتدفم السام واللل * ففی الامتاع والوانسة نلتقی - علی 
الرغم من التشعب و الاستطراد و التنقل E‏ باراء آبی حیان حول مناهج 
الكتاب ورأيه فى طريقة ابن عباد ؛ وحول العرب والعجم وأيهما أفضل » 
وحول المفاضلة بين الحساب والبلاغة » وغير ذلك من قضسايا تتخلاها 
أبيات غزلية » ونظرات اجتماعية » ونكات بلاغية ولغوبة وشرعية ۰ 


¥ % نا 


ولكن هذا ا منهج انحرف الى الشكلية الفارغة فى فن المقامات ء. 





. «ما» زائدة‎ )١( 

(؟) كتاب فى الخرافات نقل أبن النديم أن معنى هذا الاسم الف خرافة » 
ویستفاد مما ذكره عن سبب تالپف هذا الکتاب آنه اصل لالف ليلة ولبلة ۰ 
انظر الهابش ص ۲۳ ۰ 


۲+ 


ان المقامات ليست شيئا جديدا بيدا مع بدیع الزمان الهمذانی () » 
أو على آحسن الفروض مع ابن دريد فى أحاديثه الأردعين + بل هی 
امتداد لذاك اا: نیج العربی نی التألیف » انها فى الأصل اللغوى اسم 
المجلس 7 من الناس وسميت بذلك لأنها تذكر ىف مجلس 1 

فيه الجماعة من الناس لسماعها 0 » وهذا ما ديرر طريقتها فى 
التأليف » ان الحريرى )0 یتحدث عن منهجه فى القامات فاذا هو 
لا يختلف عن منهج الجاحظ والميرد وابن عبد ربه وأبى الفرج ف التأليف 
الأدبى » انه بقول عن مقاماته « تحتوى على جد القول وهزله » ورفيق 
اللفظ وجزله » وغرر البیان ودرره » وملح الأدب ونوادره » الی ما وشحنها 
به من الآبات » ومحاسن الکنایات » ورصعته فيها من الأمثال العربية » 
واللطائف الادبية » والاحاجی النحوية » والفتاوی اللغوية » والرسائل 
الممتكرة » والخطب الحبرة » والواعظ اليكية » والاضاحيك اللهية » مما 
آملیت جمیعه علی لسان آبی زید السروجی » وأسندته روايقه الى 
الحارث بن همام البصری » وما قصدت بالاحماض (*) فيه » الا تتشیط 
قارئيه » وتكثير سواد طالبيه » () ۶ 


. هو أبو الفضل أحمد بن حسين بن يحبى الملقب بديع الزمان‎ )١( 
ولد فى همذان بايران سئة 8ه" ه .. ونزل نيسابور سنة 585 ه وألف فيهسا‎ 
مقامانه » ثم غارتها سنة ۳۸۳ ه » واخذ یتنقل من بلد الی بلد فی خراسان‎ 
» وسجستان » وأخیرا ذهب الى هراة باغغانستان وکانت تابعة للدولة الغزنوية‎ 
. « ۲۹۸ وظل بها الی آن توفی سنة‎ 

0) صبح الأعقى ۱۱۰/۱۲ ۰ 

(۲) هو آبو محمد القاسم بن علی بن محمد بن عثمان الحربری البصری 
ولد سنة 61) ه وهو صاحب التامات الق رواها الحارك بن همام » وانشاها 
أبو زيد السروجى » وهما شخصینان مختلتتان » وعددها خمسون ٤ a‏ 
وتوق سئة 1م ه ۰ 

(6) الائتشال من اسلوب الی آخر » ماخوذ من احماض الابل وهو اثتشالها 
من مرعنی ثبات حلو الی مالح ۰ 

(۰) التابات ص 1 . 


۳۰٩ 


فالقامات لیست شیثا جدید! » بل هی امتداد لنهج التألیف الأدبى » 
الذی ینتقل من موضوع الی موضوع » تنشیطا للقاریء ودفعا للملاله ۰ 
الا أنه امتداد سبىء » فکتاب الامتاع و الوانسسة مثلا بتمیز بالهرکة 
والتجربة والمعاناة » وآراء المؤلف واضسحة حول مسائل كثيرة » بينما 
اتجهت مقامات الحريرى مثلا الى الشكلية الفارغة » التى لا تقدم شيئا » 
والى المهارة اللفظبة » وابراز القدرة الذهنية على أشياء متكلفة » ففى 
المقامة الثانية يقلد البحترى وغيره فى أبيات تعتمد على وجه شبه خارجى 
بخلو من الحركة » وف القامة الثالثة یمدح الدینار ثم يذمه اعتمادا على 
الهار ة اللفظية » وف القامة الثامنة پقدم آلغازا ثم یکشف عنها فى النهاية » 
وف القامة السادسة عشرة بتلاعب بالألفاظ والحروف فيقدم جملا مثل 
« لم آخامل » تقر من أولها الى اخرها » مثلما تقراً من آخرها الی آولها » 
وف المقامة السابعة عشرة يقدم رسالة يمكن أن تقرأ من أولها الى آخرها » 
مثلما تقر من آخرها الى أولها » وف القامة الثانیه والعشرین یفضل 
البلاغة على الحساب » ثم حين يحس أنه قد أغضب بعضا من القوم 
يبدا فيفضل الحساب على البلاغة ٠‏ 


ذكرنا فى فصل التاريخ أن الاضطهاد جعل النفس العربية ثتحرف 
عن الشعرة الدقيقة » وجمد فيها الحركة والحياة » وأذاع النفاق والقصام 
والخوف وغير ذلك من سلوكيات لا تصدر عن اقتناع شخصى » ولكن عن 
فار ماما 


وکانت القامات - ومثلها أدب الكدية والملاحن )١(‏ والألغاز وكثير من 
شعر المديح ‏ هى الصورة الأدبية للانحراف الذى أصاب الشخصية 


(1) ذكر السيوطى نبذا منها فى المزهر ( 5148/1 ) وأشار الى آن ابن 
دريد انما ألفها للمكره على اليمين والمضطهد » لكى يضمر خلاف ما يظهر 
ويسلم من عادية الظاام » وذلك مثل ١‏ ما رأيته » أى ما ضربت رئته « ولا كلمته » 
ای ما جرحته ۰ 


۳+۲ 


العربية » فهی تعثمد علی النفاق » ولا تصدر عن افتناع فنی » ویبحث 
فيها الانسان عن وسائل العیش » وياجا الی الحيلة والخداع » ویتلون 
مع کل ظرف « طورا آخوجد وطورا عابث » 0 كما بقول السروجى عن 
نفسه » والذى كان يشكو من مجتمعه » فهو مجتمع يقوم علی آسس غير 
عادلة تجعل غير الكفء يتحكم فى مصائر الناس » فيفرض قيما جائرة » 
يضطر ازاءها الأديب الى التماس الحياة » ان السروجى بيرر فى المقامة 
الگولی موقفه التناقض » فهو پبدو ورعا واعظا آمام الناس » حتی اذا 
ما خلا الی نفسه ارتکب العاصی » ویبرر ذلك بأنه یتخذ من الوعظ 
آحبولة لکی بأخذ القنيصة ؛ ولن الدهر « ماك الحکم آهل النقيصة » » 
وبقول فى المقامة الثامئة : 


وائمما الدهر السیء المعتدى مال بنا حتى غدونا نجتدى 
كل ندى الراحة عذب المورد ‏ وكل جعد الكف مغلول اليد 


> - الشکل القصصی : 

تذکر العاجم العربية العنی اللغوی.للقصة » فتقول « تقصص الخبر 
تتبعه ۰۰ والقاص الذی یأتی بالقصة على وجهها كأنه بتتبع معانیها 
والفالها ۰۰۰ ونص آثارهم : نتبعها باللیل + قال الأزهرى : القص : 
انباع الثثر » ویقال خرج فلان قصصا ق آثر غلان » وذلك اذنا اقتص 
آثره » وقبل القاص بقص القصص لانباعه خبرا بعد خبر وسوقه الکلام 
سوقا » (") ۰ فالعنی العام لنص الادة هو « التتبع » » الذی یقتضی 





(۱) القامات ص ۱۵۸ .. 
(۲) لسان العرب ( قصص ) + 


Ne" 


تقسيم الشىء الى أجزاء أو آثار » بتبع بعضها بعضا » فقص أثره بمعنى 
تتبعه خطوة فخطوة » قال تعالى « فارتدا على اثارهما قصصا « )( أى 
تتبعا اثار آقدامهما آثرا بعد آثر » وقص القصة بمعنی نتبعها خبرا بعد 
خبر کما قال الزهری . 


وقد ألقى هذا العنی بظلاله علی مفهوم الشکل القصصی عند العرب » 
فهو شكل لا یخضم لفهوم الوحدة العضویة 6 والذى دندت على أساسة 
القصة القصيرة الحديثة » كما تقول دائرة العارف البريطانية () ۰ ان 
القصة القصيرة الحديثة ( والتى أصبحت الآن تقايدية ) » تسوق الگحداث 
نحو بؤرة ارتكاز » نسمیها العقدة » وتتحکم هذه العقدة فق القصة » منذ 
البؤرة أو بدور فى فلكها فهو مردود () ٠‏ 


انما خضعت القصة أفهوم « الوحدة التركيبية » » التثى تتجاو 
فيها الأحداث ؛ ويتبع بعضها بعضا » وتقف على قدم المساواة » دون أن 
يكون هناك سيد ومسود » آو تابع ومتبوع » وهو مفهوم كما رأينا ضارب 
بجذوره داخل الثركيبة العربية » وقد آلقی بظلاله علی بنية القصيدة » 
وعلى القرآن الكريم » وعلى منهج التأليف الأديى ٠‏ 


والقصة العربية تعتمد على هذه الوحصدة ؛ التی تتجاور فیها 
الوضوعات » ویستطرد فيها القاص من حكاية الى حكاية » وتتداخل 
الحكايات وتتفرع » وتتكاثر بعضها بجوار بعض » وكأنها سلسلة يأخذ 
بعضها بحلقات بعض » تقوم على الاستطراد وتداعى الأحداث ٠‏ 


۰ الکهف‎ / ۲6 )( 
Encyclopeadta Britanica (short slory). 0 
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وهو شکل نری صورته الواضحة ف السير الشعبية » وق آلف ليلة 
ولبلة » حیث تبداً شهر زاد قصنها » وترد فى القصة حكاية أخرى » فيسألها 
شهریار عن ثلك الحکایه الجديدة » فتأخذ ف سردها » ثم تعود الى 
ل ری 
والظراف والنوکی » مما تمتلیء به الکتب القديمة + بعقد عمر بن آبی 
ربيعة حلقة يتذاكر فيها أخبار العدريين » فيذكر قصة صديقه © الذی 
أحب وذهب الى البيت الحرام ليسأل الله الشفاء من حبه » واذا بصديقه 
يهمهم بأبيات : 
يارب كل غدوة وروصة من محرم يشكو الضحى ولوحه 


فيسآله عمر عن « يوم الدوحة » فيقص عليه قصة ذلك اليوم (') ٠‏ 


وهو شكل يرضى النفس العربية » التى تحب التنقل من موضوع 
الى موضوع » والاستطراد الى نكتة بلاغية » أو لغوية » أو نادرة + ومن 
ثم نجد الشعر يلعب دورا هاما فى هذا الشكل » انه يختلط بالنثر » وهو 
لا يأتى هنا مجرد استشهاد ملصق بالقصة يعوق حركتها » ولكنه يؤدى 
وظيفة فنية » تسرع بحركة القصة وتجسدها انه ف أحسن حالاته بأتى 
تكثيفا للحظة غير عادية » يمر بها بطل القفصة » لحظة مليثة بالتيارات 
الشعورية والأهواء والنزعات » حينكذ يعجز النثر بلغته الهادثة المتزنة » 
ويتدخل الشعر بلغته المريشه » والتى تحتمل ظلالا ودرجات » تستطيع 
أن توحى بالموقف بكل ما فيه من ثراء ٠‏ 





)1( مصارع العشاق ص .© ٠‏ 


۰۵ 


ینتظر الاعرابی حبیبته وهو فى خيمة بالصحراء » فتبطىء على غير 
عادتها » فتجتاحه أزمة من القلق » ماذا حدث لحبيبته التى تنازل من 
أجلها عن ك لثروته » وفضل تلك الخيمة » بعیدا عن الناس » یکفیه آنه 
پلتفی بحبییته کل بوم » آیکون ذكك الأسد الذى يعترض ف ثلك الغيضة 
قد آصابها بضر » ان القلق یزداد » وهنا یتدخل الشعر لینقل تلك اللحظة 
النفسية الکثیفه » فیقول الاعرابی وهو پروح ویجیء : 
ما بال مية لا تأتى کعادتها ‏ اعاجها طرب آم صادها شنل 
لکن قلبى عنکم لیس یشئله ‏ حتی المات » ومالی فیرکم امل 
لو تعلمين السذی بی من فراقکم لا اعتذرت ولا طابت لك العلل 
نفسی فداژك قد آحللت بی سقما کاد من حره الاعضاء تنفصل 
لو أن غاديه منه على چپل لاد وانهد من آرکانه الجبل 


وبعلم أن الأسد قد أصابها » فيهتاج » وينتقم من الأسد » ويقتله » 
ويجرجره وهو يقول : 


ألا أيها اللیث الضر پنفسه هيلت لقبد جرت بداك لك الشرا 
أخلفتنى فردا وحيدا مدلها وصيرت أفاق البلاد لها قيرا 
آآصیح دهرا خائنی بفرافها معاذ الهی أن أكون لها برا 

ثم يتكىء على سيفه ويموت بعد أن يطلب من الراوى أن يلفهما 
ف ثوب واحد » وان يدفنهما فى قبر واحد » وأن يكتب علی القبر هذه 
الأميات من الشعر : 


كنا على ظهرهها والدهر فى مهل والعيش يجمعنا والدار والوطن 
غفرق الدهر بالتصریف آلفتضا فاليوم يجمعنا فى بطنها الكفن )١(‏ 





)01 ذكرت هذه القصة فى مراجع عربية كثيرة منها : 
کہ بم انلوشی ٠‏ لہ سم ذم الهو ی ۰ 


۳۰۹ 


ولا یعنی هذا آن الشکل القصصی بتسیب بین استطرادات کثيرة » 
. ومفائد الوحدة الفنية » حقا » قد فقد الوحدة العضوية بالمفهوم الأرسطى » 
ولكن هناك وحدة يمفهوم الوحدة التركيبية التى سيق أن شرحناها » 
ویلعب الراوى هنا دور العقدة فى الوحدة العضوية » انه بشبه خیط العقد » 
أو عياب الیمانی » او الحبل الذى يضم مجموعة من العصی » انه يذلك 
بحفظ القصه من أن تضيع ف مثاهات الاستطراد ۰ 


في كتابى « قصص العشاق النثرية » 0( اکتشفت الرکائز التی 
.یعتمد علیها شكل القصة العربية » وكان الراوى يمثل ركيزة أساسية فى 
هذا الشكل » وقلت فى هذا الصدد بالحرف الواحد ٠‏ 


وقصص العشق - شأن غیرها -- قد وصلتنا عن طریق الرواة ۰ 
وانظر الاغانى أو نزيين الاسواق 6 تنجد افیا الرواة ¢ وثلحظ 
« العنعنات » الكثيرة قبل ذكر القصة والأحداث ٠‏ 


وكأن ذكر الراوى قد أصبح - بعد ذلك . عنصرا من عناصر القصة 
العربية وحلية لها > أو تقليدا يحرص عليه الخلف » فأصحاب القامات 
یجعلون رواة پروون قصصهم » فالراوى لمقامات بديع الزمان هو عيسى 
ابن هشام والراوی مقامات الحرپری هو الحارث بن همام » پل تجد ذلك 
التقليد » وهذه الحلية فى القصص الشعبی التداول » فکثیرا ما تهد 
الفاص الشعبى يكرر قوله حين ينتقل الى موقف آخر « قال الراوى 
يا سادة يا كرام » ٠‏ وبذلك فقد أسم « الراوى » المعنى الحقيقى » وهو 
الحرص على صحة الخبر » والرجوع به الى مصادره الحقيقية ٠‏ وآصبح - 
كما فى القصص الشعبى - خيالا يخترع للحيلة والتمويه » وهذا يجعلنا 
.نتحراج اشد التحرج فى قبول أسماء كثير من الرواة » فما أسهل أن 


)1( ص ۵ .۰ 


۱۷ 


يخترع اسم راو كما يخترع بطل قصة » أو كما يخترع أى عنصر من 
عناصر القصة + واذا كان أحد الشعراء قد سثل عن ليلى التى يشبب يها 
فقال هى قوسى )١(‏ » فليس ببعيد أن يسآل رجل عن هذا الراوى الذى 
ذكره » فيقول : هو عصاى ٠‏ 


وشخصية الراوی تظهر فى قصص العشق ٠‏ ثقرا القصة » وتتابع 
آحداثها واذا بلفظة « قال » تأثى » تنبهك الى وجود الراوى ٠‏ مثلا : 
فتى قد تعلقوا به « مديد القامة » طوال » آبیض » جعد الشعر » آعین » 
آحسن من ریت من الرجال » واذا هو مصفر » مهزول » شاحب اللون » 
وتشجعك هذه الأوصاف علی تتبع القصه » واذا بهذا اللفظ پتدخل « قال : 
فسالت عنه » فاذا هو الجنون يصنع بنفسه صنيعا يرحمه منه عدوه وقد 
أمسك به القوم وتعلقوا به حتى لا يرمى بنفسه من الجبل وهو يصيح 
بينهم اخرجونى اتنسم صبا نجد وييكى أحر بكاء وأوجعه للقلب » 
ويتنفس تنفسا يكاد يتصدع منه كبده » (۲) » ویروی شیخ من بنی مرة 
أنه توجه الى أرض بنى عامر » ليلقى المجنون » فاذا أبوه وأخوته ويصف 
الشیخ آهل الجنون وما فیهم من ثراء » وحزنهم شا آصاب الجنون ويقص 
عليه أبوه قصة المجنون » وحبه لليلى وانفراده فى المهامه والقفار ٠‏ ثم 
تأتی لفظه « قال » وبعدها سؤال الرجل أهل المجنون أن يدلوه عليه 
فيدلوه على فثى من الحى يأنس به قيس » فيذهب اليه ويسأله عن قيس » 
فیخبره عن الطریقه التی جذب بها قیسا الی الاستگناس به والدنو منه ۰ 
ثم تأتی لفظة « قال » » وبعدها پحکی الرجل قصة بحثه عن قیس » ثم 
التقاکه به وثناشدهما الاشعار 2.٠ )( ..٠‏ : 


(۱) الاغانی ۲۸۹/۳ « دار الکتب » ۰ 
(۲) الشعر والشعراء ۵1۷/۲ ۰ 
(۲) الشعر والشعراء 0/۲ ۰ 


۲ ۸ 


وتتکرر لفظة « قال » آکثر ما تتکرر » حین ینتقل الحدث الی فقرة 
جديدة ومعنی آخر فکأنه پنبه السامع الی شیء جدید » کما ریت فى حدیث 
شيخ من بنى مرة ٠‏ وتتكرر أيضا حين الاتيان بحديث شاذ غريب : كما 
رأيت فى خبر أبى مسكين ٠‏ وهنا يبدو الاحساس بالواقع والشعور به 
يحس ان السامع ينكر ذلك منه » فيريد ان يضفى على حديثه شيئا من 
الواقعية » وان يوهم السامع ان هذا خبر قد ألقى اليه » وان راويا قد 
سمعه » أو شهده فذكره له ٠‏ 


وهنا يتنازع قصص العشق عاملان متنافران » يطمح بها احدهما 
الى ما وراء الواقع » ويشدها الآخر الى الواقع ٠‏ 

يحاول القاص أو الراوى أن يرضى عقلية السامعين » ومعظمهم من 
الحامة » فيذكر الأخبار الغريبة » والروايات النادرة عثم يتدخل شبح 
« قال » فيحد من هذا الاسراف » ويذكر القاص بالتاريخ والواقع » 
وبوهم السامع بأن هذه النوادر والغرائب من التاريخ المروى ٠‏ 


الأدعية المأثورة : 


دتبین كل اتهاه آدیه الذى عبر عنه + 55 اتجاهات تخظلف ااا 


مفهوم العلاقة بين الائسان والطلق ۰ 


فالاتجاه الاول بتمثل فى وحدة الوجود » فینتزع الطلق من عاله 
ویجعله بحل ف الانسان » آی یصیر الانسان بما فیه من ضعف وغرائز 
مطلقا » ویوّدی هذا الی العبثئية والاختلاط » فالطلق یاکل الطعام ویمشی 
فى الأسواق » والانسان یدعی التحكم ف و اميس الكون ٠‏ وقد أثمر هذا 
الاتجاه ذلك الأدب المتمثل فى الشطحات » والذى هو صورة لتخيط الفكر » 


۹۹ 


فهو علی الرغم معا فیه من قوة العاطفة پیدو مشوشا مضطربا کما یصفه 


آما الاتجاه الثانی الذى يمثله الفلاسفة » فقد نحی العناية الالهية 
عن عالمه » واعتمد على العقل ىف كل شىء ؛ ان هذا الاتجاه عند. الکندی 
والفارابی واين سینا واين رشد وغیرهم » انما هو امتداد للنزعة 
الاغريقية » فکتبهم مليثة -- کما کشف آبو سید السیرافی - بالجنس 
والنوع والخاصة والفصل والعرض والهلية والاینية » وأدبهم بعید عن 
الواقم العربی پدعون الشعر ولا پعرفونه » ویذکرون الخطابهُ وهم عنها 
فى منقطم التراب كما قال أبو سعيد ایضا () ۰ 


أما الاتجاه الثالث فهو أتجاه الوسطية » ائه بعترف بعالم الخلق 
وعالم الأمر » وبحتفظ بالصلة الدقيقة بينهما » فلا يهدف آلی الغاء الجانب 
الالهى والاعتماد على العقل فى کل شیء ؛ ولا الی الغاء ماعدا الطلق 
والادعاء بأن الله هو كل شىء ؛ أنه بهدف الى القرب ما أمكن من عالم الله » 
مع الاحتفاظ بالضعف البشرى وبالحاجة الملحة الى العناية الالهية » ومن 
هنا نفهم السر فى آن القر آن الكريم 9 والأحاديث النبوية 0 والنصوص 


(۱) انظر : الاحیاء ۱۷/۱ ۰ 

(۲) آنظر ؛ الاشارات الالهیة ص ۲۸۹ ۰ 

(۲) انظر الامتاع والوانسة ۱۲۲/۱ . 

(6) قال تعالی « وافاا سالك عبادی عنی فانی قریب » آجیب دموة 
الداع اذا دعان » « انهم کانوا بسارعون نی الخیرات ویدعوننا رغبا ورهبا 
وکائوا لنا خاشعین » « ادعوا ریکم تضرعا وخفية انه لا یحب العتدین » 
« وقال ربکم ادعونی أستجب لكم » هو الحی لا اله الا هو خادعوه مخلصین 
له الدين » .. 

(0) قال صلى الله عليه وسلم « الدعاء هو العبادة » « الدعاء سلاح 
المؤمن وعماد الدین ونور السموات والارض » . 

) م 6 سم الوسطية ( 


۳۷۰ 


الدينية تطلب من المسلم أن بلح ف الدعاء » لأن هذا بعنى ضمنيا الحاجة 
الى الله والاعترافة بالقصور الانسانی ۰ 


والدعاء پرتبط بمفهوم « التوفيق والخضذلان » ف العلاقة بين 
العالین » فالجيرية فسروا التوفیق بأنه خلق الطاعة » والخذلان بانه خلق 
العصية » ومن هنا فان الدعاء عندهم عدیم الفاكدة « فان الطلوب ان کا 
قد قدر فلايد من وصوله دعا العيد أو لم يدع » وان لم پقدر فلا سبیل 
الى حصوله دعا أو لم يدع » ٠ )١(‏ أما المعتزلة « ففسروا التوفيق بالبيان 
العام والهدى العام والتمكن من الطاعة والاقبال عليها وتهيثة أسيايها » 
وهذا حاصل لكل كافر ومشرك بلغته الحجة وتمكن من الايمان » () ۰ 
ومن هنا « ظنت أنه بنفس الد,عاء والطلب بنال المطلوب 6 وأنه موجب 
لحصوله حثى كأنه سبب مستقل ٠»‏ وريما انضاف الى ذلك شهودها أن 
هذا السبب فيها وبها وأنها هى التى فعلته وأحدثته » (9) ٠‏ 


ان مفهوم كل من تلك الطائفتين يرتبط بتصورها للعلاقة بين الله 
والیشر » فالطائفة الأولى تكاد تلغى عالم الخلق » والثانية تضخم من هذا 
العالم وتجعله مستفلا خالقا لسبابه وبعیدا عن عناية الله » أما الطاكفة 
الوسطی فهی تقيم موازنة بين هذین العالین » وتثبت التضاء والقدر 
والأسباب والحکم والغايات وتنزه الله عن العبث وآن یخلق شبئا 
سدى » ومن هنا راعت تلك الشعرة الدقیقه وتنبهت للحركة الستمرة بین 
العالمين » فى مفهومها للتوفیق والخذلان » فقد « آجمع العارفون مانله 
أن التوفيق هو ألا يكلك الله الی نفسك » والخذلان هو آن بخلی بینك 
وبین نفسك » فالعبید متقلبون بین توفیقه وخذلانه » بل العبد فى الساعة 
الواحدة ینال تصیبه من هذا وهذا » فیطیعه ویرضبه ویذکره ویشکره 





(1) مدارج اسالکین ۷۱/۲ ۰ 
(۲) مدارج السالکین ۲۳/۱ ۰ 
(۲) مدارج السالکین ۹۱/۲ 


۱ 


بتوفیقه له » ثم یعصیه ویخالفه ویسخطه ويغفل عنه بخذلانه له » فهو 
داثر بین توفیقه وخذلانه ۰۰۰ فهجیری قلبه ودب لسانه : « پا مقلب 
القلوب ثبت قلبی علی دینك » یا مصرف القلوب صرف قلبی الی طاعتك » 
ماف ا هی با كترم .با نالرات رارج ا اف 
والاکرام » لا اله الا آنت برحمتك استفیث » أصلح لى من شأئى كله 
.ولا تكلنى الى نفسى طرفة عين ولا الى أحد من خلفك » () ۰ 


وقد أثمر اتجاه الطائفة الوسطى هذا النوع من الأدب » المتمثل 
فى تلك الأدعية القصيرة الموحية » والتى هى نتيجة طبيعية لتصورها 
للعلاقة بين الله والبشر » فجاءت تلك الأدعية تعكس الايمان بالمطلق 
الذی یملا السموات والارض ؛ وثعکس الحركة والقلق » وتجعل القلق 
مكيبا مكلذ تالسکته و الرضا باتفشاه واافر : 


. فالدعاء المأثور عن الرسول صلى الله عليه وسلم كان يصدر عن 
منطلق الاحساس بالمطلق احساسا عارما يملأ عليه کل شيء » فکان اذا 
قام :الى الصلاة يدعو « وجهت وجهى للذى فطر السموات والأرض 
حنيفا مسلما وما أنا من المشركين » أن صلاتى ونسكى ومحياى ودمائى 
لله رب العالمين لا شريك له وبذلك آمرت وآنا من السلمين » (۲) ۰ وکان 
اذا رفع من الركوع بدعو د سمع الله أن حمده » ردنا لك الحمد » ملء 
السموات وملء الارض ؛ وملء ما شثت من شیء بعد » آهل الثناء والجد » 
أحق ما قال العبد » وكلنا لك عبد : لا مانع لما أعطيت ؛ ولا معطى لما 
منعت » ولا ينفع ذا الجد منك الجد » () ٠‏ 





(۱) مدارج السالکین ۲۲۳/۱ 

(۲) الدعوات ال‌ئورات ص 4؟ 

(۲) ای آن صاحب الحظ والغنی فی الدنبا بالال والولد لا ینجیه حظه 
منك وانما يئجيه العمل الصالج . الدعوات الآئورات ص ۲٩‏ 


۳ 


وقد احتفظت الأدعية بتلك المسافة الدقيقة بين العبد ومولاه فالعبد 
لا ينسى موقفه ويندمج فى عالم الألوهية » ولا هو يبتعد عن ذلك العالم » 
بل هو بحتفظ بثلك السافة الحرجة » والتی تجعله دائما مشدودا » دائرا 
بين التوفيق والخذلان » يرنو الى العالم الأعلى ورجله مغروزة ىف 
الأرض » ومن هنا جاءت الأدعية تعكس طبيعة تلك الحركة » وتشف عن 
دقتها وعن الاحساس بالمسئولية » وتلتمس الهداية والتوفيق من العناية 
الألهية » فقد كان أكثر دعاء الرسول صلى الله عليه وسلم « يا مقلب 
القلوب ثبت قلبى على دينك » انه ليس آدمى الا وقلبه بين أصيعين من 
أصابع الله » فمن ثساء آقام ومن ثساء أزاغ 4 )0( 2 اللهم مصرف القلوب 
صرف قلوينا الى طاعتك » (') فهو صلى الله عليه وسلم يدرك الضعف 
البشری وان التلب قلب » وان « الشرك اخنی ف آمتی من دپیب النعل 
على الصفا » كما پقول » ويدرك دقة الحركة على الصراط المستقيم » 
فكانت دعواته تعكس الخشية والتجاذب بين عقوية الله وعضوه »2 بين 
رضا الله وسخطه » فكان « اذا فرغ من صلاته وتبوأ مضجعه يقول : 
اللهم انى أعوذ بمعافاتك من عقوبتك » وأعوذ برضاك من سخطك » وأعوذ 
بك منك » () ٠‏ 


وتتدخل عقيدة « التوكل »ف الوقت المتاسسب »> فتحفظ تلك 
الحركة من أن تنحرف الى العئف والسسخط » آو تتحرف الی الابعیاط 
واليأس » انها طنی علیها شیگا من السكينة » فتجملها هادثة مثلفنة 
بغلالة دقيقة لا تميت الحرکة » لانها آبد! معلقة بشسعرة لا تنقطع » 
ولا تلتصق بمطلوبها فتحس بثقة تبعدها عن الخثدية والعمل » وکان 
صلى الله عليه وسلم يعلم أصحابه دعوات » تستجلب تلك الحالة » 


(۲) ریاض الصالحين ص 515 
(9) الدعوات الماثورات ص 5١‏ ۰ وانظر : مدارج السالکین ۲۲۲/۳ 


۳۳ 


وتبعدهم عن السخط والحزن » فیقول لهم « ما آصاب آحسدا قط هم 
ولا حزن فقال : اللهم انی عبدك واين عبدك واين آمتك » ناصیتی بيدك » 
ماض فى حكمك » عدل فى قضاؤك » أسألك بكل اسم هو لك » سمیت به 
نفسك أو أنزلته فى كتابك » أو علمته أحدا من خلقك » آو استأثرت به فى 
علم الغیب عندك » آن تجعل القرآن ربیم قلبی > ونور صدری » وجلاء 
حزنی وذهاب همی » الا أذهب الله عز وجل همه » وآبدله مکان حزنه 
فرحا » )١(‏ » وحين جاءه بدر بن عبد الله الزنی بشکو سوء حظه وأنه 
محارف لا يصيب خيرا من أى وجه توجه اليه * وجهه الى دعوات تمنحه 
السكينة فقال له « با بدر بن عبد الله » قل اذ! آصبحت : بسم الله على 
نفسی » بسم ال علی آهلی ومالی » اللهم رضنی بما قضیت لی » وعافنی 
فیما آبقبت » حتی لا آحب تعجیل ما آخرت ولا تأخیر ما عجلت » () + 
ده 9 

واذا ما نحن دققنا ق دعوات الرسول والسلفه الصالح » فسنجد 
أنها تعكس موقف الوسطية العربية » ونظرتها اازدوجة التى لا تهتم 
بجانب » وثهمل الاخر : 


يد عن أبى هريرة رضى الله عنه قال : كان رسول الله صلى الله 
عليه وسلم يقول : اللهم اصلح لی دینی الذی هو عصمة آمری » وأصلح 
لى دنياى التى فيها معاثشى » واصلح لى اخرتى التى اليها معادى » 
ماج لاه یه لاهن عل يخي © :و جيل الت رلاخة الى من كل تمر :+ 


چو وقال صلى الله عليه وسلم لعلى بن أبى طالب : « قل : اللهم 
اغفر لى ذنبى » ووسع لى خلقى » وطيب لى كسبى » ومتعئى بما رزقتنی 
ولا تذهب قلبى الى شىء صرفته عنى © ۰ 


(۲ :الدعوات المأثورات ص ۲۵ 


1٤4 


#وٍ عن آم سلمة رخى الله عنها قالت : هذا ما سأل محمد ريه : 
اللهم انى أسآلك أن ترفع ذكرى » وتضم وزرى » وتصلح أمرى » وتطهر 
قلبی » وتحصن فرجی » وتنور قلبی » وتغفر لى ذنبى > وأسألك الدرجات 
انعلی من الجنة » آمین ۰ اللهم انی سالك أن تبارك لى فى سمعى » وى 
بصری » وف روحی » وف خلقی » وی خلقی » وف آهلی » وف محیای » 
وف ممائی » وق عملی » وتقبل حسناتى » وأسألك الدرجات العلی من 
الجنة » آمين » ۰ 


#ٍ وكان صلى الله علیه وسلم پقول : « اللهم آت نفسی تقواها » 
وزکها آنت خبر من زکاها » آذت ولبها ومولاها 4 اللهم ان أعوذ بك من 
علم لا پنفع » ومن قلب لا یخشم » ومن نفس لا تشبم » ومن دعسوة 
لا یستجاب لها » () * ا 


چ وكان عليه السلام بقول ف دعائه » اللهم اجمع على الهدى 
آمرنا » وأصلح ذات بيننا » وألف بين قلوبنا » واجعل قلوبنا كقاوب 
خیارنا » واهدنا سسواء السبیل » وأخرجنا من الظلمات الی النور » 
واصرف عنا الفواحش ما ظهر منها وما بطن ٠‏ اللهم متعنا بأسماعنا 
وأبصارنا وأزواجنا وذرياتنا ومعايشنا ٠‏ اللهم اجعلنا شاكرين انعمتك 
وتب علينا انك أنت التواب الرحيم » () ١ ٠‏ 


وكان عليه السلام يقول : « اللهم انى أعوذ بك من الفقر الا 
اليك » ومن الذك الا لك » وآعوذ بك أن أقول زور » او آغشی فجورا » 
أو أكون بك مغرورا » وأعوذ بك من شماتة الاعداء » وعضال الداء » 
وخيبة الرجاء » 0 8 





(۱) آنظر للثملاج السابقة : الدعوات السائورات ۱ سس رد 
0 الامتاع والوانسة ٩۳/۲‏ ۱ 
() دعائم الاستثرار ص ۸٩‏ 


۳ 


ان الدعاء یمثل الامنية التی تجول داخل الانسان » والالحاح عليه 
یکون بمثابة الایحاء الی اللاشعور ؛ فیحفز الرء علی العمل وتحقیسق 
الأمل » ان النظر فى دعاء كل فرد يعنى النظر فى أمنيكته وموقفه من 
الوجود والكون ٠‏ وتلك النماذج القصيرة الدالة تعكس وجهة نظر 
الوسطية العربيسة » وهی وجهة مرکبة تراعی الدین والدنیسا » 
الوت والحياة » القلب والحس ‏ الظاهر والباطن * 


د 6 6 


وقد اهتم الأدماء القدماء بالأدعية الموحية » وضمنوها كتبهم » لما 
فيها من اصلاح النفس وتهذيب الخلق من ناحية » ولما فيها من الرقة 
والتأله من ناحية آخرى ٠‏ ففى الليلة الرابعة والعشرين من ليالى الامتاع 
والمؤانسة » وبعد أن تحدث أبو حران مع الوزیر )١(‏ عن طبائع الحیوانات 
وعن الفرق بين الروح والنفس قال « وآما ح-ديث الزهاد وأصحاب 
النسك » فانه کان قد تقدم بافراد جزء فيه » وقد آثبته ف هذا الموضع » 
ولم آحب آن آعزله عن جملته » فان فیه تنبیها حسنا وارشادا مقبولا » 
وکما قصدنا بالهزل الذی آفردنا فیه جزء! جماما النفس » قصدنا بهذا 
الجزء الذی عطفنا علیه اصلاحا للنفس وتهذیبا للخاق » واقتداء بمن 
سبق الى الخير » ٠‏ وف الليلة العشرين يقول الوزير لأبى حيان : 
2 اجمع لى جزءا من رقائق العباد وکلامهم اللطيف الحلو » فان مراميهم 
شريفة » وسرائرهم خالصة » ومواعظهم رادعة » وذلك ‏ أظن - للدين 
العالب عليهم » والتآله المؤثر فيهم + فالصدق مقرون بمنطقهم » والحق 
موصول بقصدهم مولست آجد هذا العنی ف کلام الفلاسفة + وذاك - 





(1) هو - كما يرجح الدكتور أحمد أمين فى المقدمة ‏ الوزير أبو عبد الله 
حسين بن احمد بن سعدان » وزبر صمصام الدولة البویهی »© الذى استوزره 
سئة ۲۷۳۲ ه وفتله سنة ۲۷۵ ه , 


۳۱۹ 


الزمان » + 


وقد أصبح هناك تقليد شاثم بان بيدا الأديب مؤلفه أو رسالته 
أو خطبته بالدعاء » وكانوا يحرصون على تلك المقدمة الدعائية حتى ولو 
كان الكتاب وقفا على عمل علمى خالص » ويتآنقون فيها » لأنها أول ما يقابل 
القارىء » وعلى قدر ما تثيره من تشريق يكون تعلق القارىء ببقية أجزاء 
الكتاب ۰ .ان النماذج الاتيسة اقتبستها عفو الخاطر » لتوضح طبيعة 
تلك القدمات : 


بد قال الجاحظ فى خطبة « البیان والتبیین » : 

« اللهم انا نعوذ بك من فتنة القول » کها نعوذ بك من فتنة العمل » 
ونعوذ بك من التکلف الا نحسن » کما نعوذ يك من العجب بما ذدسن 4 
ونعوذ بك من السلاطة والهذر » کما نعوذ يك من العی والحصر » ۰ 

يد وقال فى خطبة « الحیوان » : 


« جنيك الله الشبهة » وعصمك من الحيرة » وجعل بينك ومين المعرفة 
نسبا » وبین الصدق سببا » وحبب اليك التثبت » وزین فى عينك الانصاف 
وأذاقك حلاوة التقوى » وآشعر قلسك عز الحق » وأودع صدرك برد 
الیقین » وطرد عنك ذل الیاس » وعرفك ما ف الباطل من الذلة » وما فى 
الجهل من القلة » ۰ 

چو وقال فى مطلم رسالة « فصل ما بين العداوة والحسد » () : 

« أصحب الله مد السعادة و السلامة 6 وقرنها بالعافية والسرور > 
ووصلها بالنعمة التى لا تزول > والكرامة التى لا تحول » + 


(۱. رسائل الجلحظ ۳۳۸/۱ 


۳۷ 
ب وقال آبو حیان التوحیدی فی آول « الامتاع واأؤائسة » : 


« نجا من افات الدنيا من کان من العارفین » ووصل الى خیرات 
الآخرة من كان من الزاهدين » وظفر بالفوز والنعیم من قطع طمعه من 
الخلق أجمعين » والحمد له رب العالين » وصلى الله على نبيه وآله 
الطاهرين »6 ٠‏ 

د وقال ف ددابة الجزء الثالث من هذا الکتاب : 

« أيها الشيخ » وصل الله قولك بالصواب وفعلك بالتوفيق » وجعل 
أحوالك كلها منظومة بالصلاح راجعة الى حميد العاقية » متألقة بشوارد 
السرور » ووفر حظك من المدح والثناء » فائها لذ من الشهد والسلوى » 
وق غرف لکشت الخ > و النتدااية التعمهة بالشکر 4 وهيل طنده 
المستحق » حتى تكلف دبث الجميل » وتشغف بنشر الأيادى ؛ وحتى 
تحد طعم الثناء وتطرب عليه 6 طرب النشوان على بدیم الغثاء ») ٠‏ 


يبدو فى مثل تلك النماذج الایجاز القصیر والدال وصواب النظرة 
وحسن الخبرة » والتغلفل الى أعماق النفس وتفهم وساوسها ونزعاتها » 
وسيدو فيها الحرص على المقابلة بين الجمل » والسجع » والعناية بالألفاظ 
والتأئق فى رصفها » وغير ذلك من مهارة فنية » تأخذ بيد القارىء نحو 
بقية الأجزاء ؛ 

وقد اهتم النقاد القدماء « بالرابطة » التى تربط بين المقدمة 
الدعائية وبقية أجزاء الكتاب ؛ فأبوهلال العسكرى يقول « وينيغى أن 
يكون الدعاء على حسب ما توجبه الحال بينك وبين من تكثب اليه وعلى 
القدر المكتوب فيه ٠‏ وقد كتب بعضهم الى حب له : عصمنا الله واياك 
مما يكره فكثبت اليه : يا غليظ الطبع ؛ لو استجبيت لك دعوتك لم ئلتق 


۳۱۸ 


أبد » () » والقلفشندی بستعرض منهج الکتب الساطانیه » ويرى 
أن يتناسب مطلع کل كتاب مع غرضه ٠‏ فاذا کان غرضها الجهاد مذ-لا 
« فالرسم فیها آن تفنتح بحمد الله على جميل صنعه على اعزاز الكلمة » 
وأسباغ النعمة باظهار هذه الملة » وما وعد الله به من نصر أوليائه 
وخذلان أعدائه » )0 ۰ 


ان مثل تلك الاشارات من النقاد تهدف الى أجادة الرايطة والانتقال 
من المقدمة الدعائية الى الغرض » وهنا نلتقى مرة أخرى مع الوحدة 
التركيبية » التى تحرص على استقلال الاجزاء » وتهدف ف الوقت نفسه 
الی رابطة تجل « رقاب العسانی آخذا بعضها ببعض ولا تكون 
مقتضبة » () ٠‏ 

%* ا 

ودعد + فنك وقفنا وقفة عند القر آن الكريم 6 وعند أنواع أدبية 
أربعة ذات طابع عربی آصیل ۰ وکلها نوْکد سمات الوسطية العربية 
وتضیف الیها » وقد بباح لنا بعد ذلك آن نلخص السمات الأدبية فى نقاط 
محددة سهلة التناول : 


يبد تجاور الأجزاء فى وحدة تركيبية » لا تهمل سان الرابطه » واکنها 
رابطة أثسبه بالحزام أو بعياب الیمانی () » آو بالسمط » فلا تبدو متعسفة 
ولا عقلائنية صارمة ٠‏ 


% وهذا يسم للأجزاء بالاستقلال 4 ونمیز كل وحدة داخضل 


(۱) الصناعتين ص ١56‏ 

(؟) صبح الأعشى ۲۲۱/۸ 

9) اللثل السثر ص ۱۲۱ 

(؟) « العیبه ۰ وعاء من آدم . ویکون غیها التاع » والجمع عياب » 
لسان العرب سدم عيبا + 


۳۹۹ 


التركيب العام + ومن هنا بدت تلك الأعمال الأدبية ذات وضوح وتميز » 


ولا يكفى أن تتجاور تلك الأج_زاء » وترص بطريقة شكلية 
فارغة » بل لابد من أن تفعم بالحركة + ان الثبات على حاله واحدة ليس 
من طبيعة العربی » انه پپکر ف الغدو » ویتناول الصبوح » ویرکب فرسه 
وبلتقى بالطبيعة مباشرة ويرقبها وهى تتغير وتتجدد » أن الملل هو الانة . 
التی کان بخشاها العربی » تبداً القافلة » وییداً الحادی ف الغناء » ثم 
يتجملون بالأحاديث » ويتنقلون من شجن الى شجن ٠‏ ومن هنا كان 
المقصود دتعدد الأجزاء هو دفع الملالة » والانتقال بالقارىء من جد الى 
هزل حتى تتحرك مشاعره وتتجدد ٠‏ 


وهى حركة تتعامل مع رعوس الأشياء » وتنتقل من قمة الى 
قمه » وقد عدو فى تنقلاتها ذات قفزات فجائية مالقیاس المنطقى المعدد » 
ولکن تكك القفزات مبررة بمنطق اللاشعور » آن الکشیاء تعوم داخل 
النفس العربية فى بحر نورانی من الزثبق ااتحرك آن صح هذا العبیر » 


چو وهی حرکة لا تلف حول نفسها فی داگرة ضیقه ومغلقه » بل هی 
تتطلع نهر المطلق ؛ وكائت الأدعية المأئورة تعير عن ه-دذا الاحساس 
الکونی تمام التعبير » وتخلص الأدب العربى من الأمور الفردية والأشياء 
العارضة 6 وتوجهه الى جوهر الاشیاء ۰ 


يه وعنصر فعالية الانسان واضح ف الأدب العربى ؛ فهو لا يقع فى 
العبثية أو العدمية » بل يتمسك بالقدرات البشرية ٠‏ ان الانسان المنتصر 
هو نموذج الشعر الجاهلى » فالشاعر يلقى بنفسه فى أحضان الطبيعة 
ولا يفقد ذاته فيها » ويتأمل حركة الطبيعة ويخرج ف النهاية من هذا 
التأمل منتصرا ومفتخرا بذاتيته وفروسيته * والانسبان الذى يملك 
المعرفة او « سر الأسماء » هو النموذج الذى يشير اليه القرآن الكريم » 


۳۹ 


وهو خليفة الله ف أرضه أنه پستطیع دمعرفته وقدراته النى آلهد ها آله 
له مالا تستطيعه الملائكة + 


چو وهذا الانسان لا يضيع فى طريقه كما ضاع الكثيرون » لأنه 
یعرف هدفه منذ البداية » ان الفارس العربی پنطاق ف الصحراء : لا لیفر 
من الحياة أو ينسى نفسه » أو يضيع كما خضاع « بیارد » ف روايسة 
« سارتورس » (') بل ليثبت كرامته ويكشف عن معدنه الأصلى » وليعود 
الى الواقع منتصرا ٠‏ والانسان المسلم لا يقع فى متاهات أو تجريدات » 
لأنه يعرف أن الله موجود » وأنه يفرح بثوية عبده المخطىء » فيغسل 
قلبه ويعود للواقع نظيفا » بريثا من العقد والاحساسات المريضة ٠‏ 


چو وقد ثم كل ذلك فى ثوب خارجى أنيق » فالحركة الشعورية 
أو الاحساس الكونى لم يتنكر! للحواس » بل كان طريقهما خلال المتعة 
الحسية ‏ وبنوع خاص حاسة الأذن ‏ والتسامى بها الى عالم أعلى » 
واذا وقفئا عندما يسميه ثعاب « الأبيات الموضحة »© » فسنجد أن 
اشادته بها بسبب ما توافر لها من شكل خارجى أنيق » جعلها تبدو كالخيل 
الموضحة والفصوص المجزعة والبرود المحيرة » فهو يقول « الأبيات 
الوضحه هی ما استقلت آجزاوها وکثرت فقرها واعتدلت فصولها فهى 
کالخیل الوضحة » والفصوص الجزعة (۲) والبرود الحبرة » لیس بحتاج 
واصفها الی « لو کان فیها سوی ما فیها » » وهی کما قال الطائی ف صفة 
مثلها : 


مسن فاقسع وناضر وقبان 


(۱) رواية سارتوریس . 870028 » الفها فوکثر » وقد ترجمت الی 
اللفة العربية سنة ۱۹۱۲ ( الالف کتاب ) » آن اسرة سارتوریس تمثل 
الجنوب س حیث ولد فوکنر ‏ وهی تختفی بنبلها وتقالیدها » وتفسح الطریق 
آمام اسرة اخری متسلقة . : 

(۳) ای التی فصل بینها بالجزع » وهو خرز فيه بياض وسواد . 


۳۳۱ 


ووو وقال امرؤ الق مه 
مكر مفر مقيبسل مدير معا 
ا 


هيوه *» وقال ذو الرمة 


کدلاء ف برج صفر اء ف دعج 
کآئها فضة قد مسها ذهب () 


الخد حلته وا لجبود عله 
والصدق حوزته ان ثرنه هابا 
ان هاب مضلعة أنى لها بابا () 


وقد اهتم النقاد والبلاغيون بالتقعيد لهذا الجمال الذى يرضى 
الحواس » ونشاً علم یقال انه مقصور علی العرب () » وهو علم البديع 
الذى يهتم كثيرا بالحسنات اللفظية » وهی محسنات تهمدف الى توفیر 
الأناقة الخارجية » والامتاع الذى يرضى الحواس » والايقاع السذى 
يشبع الأذن » وذلك مثل : الترصيع » والتسهيم » والجناس ء ورد المجز 
علی الصدر » والتصیع » والمؤاخاة بين الألفاظ » والسجع والازدواج (۵» 


(۱) البرح : آن پکون بیاض العین »حدقا بالسواد کله . 

ل( انی : هیا ۰ وحمل مضلع واحمال مضلعة : مثقلة . قواعد الشعر 
ص ۷۵ . 

(۳) البیان العربی ص۷٩‏ 

(6) الترصیع : « مأخوذ من ترصيع العقد » وذلك أن يكون فى أحصد 
جانبى العقد من اللالى مثل ما فى الجانب الاخر » وکذلك نجعل هذا نی الالفاظط 


YY 





المنثورة من الاسچاع » وهو آن نکرن کل لفظة من آلفاظ الفصل الأول مساوية 
لكل لفظة من الفاظ الفصل إلثانى فى الوزن والقافية ..٠‏ كمن ذلك قول بعض.هم : 

فمكارم أوليئها متبرع ا وجرائم الفيتها متورعا 

خمکارم داز اء جرائم 4 واولیتها بازاء الذیتها 4 ومتیرعا بازاء متورعا 2-0 
المثل السائر 11/1" . ١‏ 

» باب ا أتسهيم وقدامة یسمیه التوشیح و6٠‏ وأا أبن وكيع فسهأة 
المطمبع » وهو أنواع منه ما يشبه المقابلة وهو اإذى اختاره .الحاتمى » نحو 
ثول جنوب اخت عمرو ذی الکلب : 

فاقسم يا عمرو لو نبها ك اذا یه منك داء عضالا 

اذا نبها ليث عریسبه مفتیا مفیدا نفوسا وبالا 

وخرق تجبارزت مجهوله بوجناء حرف تشكى الكلالا 

فكنت النهسار به شمسه وکنت دجی الليل فياك الهلالا 

آرادت قولها « مفتيا نفوسا ومفيدا مالا » فقابلت مفتيا بالنفوس ومفيدا 
ذكرت الليل جملته هلالا ..٠‏ وسر الصنعة فى هذا الباب أن يكون معنى البيت 
مقتفيا قافيته وشساهد! بها دالا عليها » كالذى اختاره قدامة للراعى وهو توله : 

وان وزن الحصی فوزنت قومی وجدت حصی ضريبتهم رزینا 

غهذ! النوع الثانی هو آجود من الاول للطف موقعه ۰ والنه ع الثالث شبیه 
بالتصدیر وهو دون صاحبیه » الا آن قدامه لم یجعل بینهما فرقا » وانشد 
للعباس بن مرداس : 

هم سودوا هجنا وکل قبيلة 202 يبين عن أحسابها من یسودها 

۰ وائما اختير هذا النوع على ما ناسب المقابلة والتصدیر » لثن کل 
واحد منهما مدلول عليه من جهة الافظ . أما بالترتيب وأما باشتراك المجائسة . 
وما أظن هذه التسمية الا من تسهيم البرود » وهو آن تری ترتیب بلالوان » 
فتعلم اذا آتی آحدها ما یکون بعده » واما تدسمیته توشیحا فمن تعطف آئناء 


YY 
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الوشاح بعضميا على بعض وجمع طرفيه » ورمكن أن يكون من وشاح انلؤاؤ 
والخرز » وله فواصل معروفة الاماکن » فلعلهم شبهوا هذا به » ولا ش سك 
آن الوشحات من ترسیل البدیع وغیره انیا هی من هذا » وده‌ض الناس یتول 
أن التوشیح بااجیم » فان صح ذلك فائما یجیء من ( وشجت العروق » اذا 
اشد شتبكت »© فكأن الشاعر شبك بعض الكلام ببعض ٠‏ 


غأما تسمیته الطمع :ذلك لا فیه من سهولة الظاهر وقلة التكلف ناذا 
حوول امتنع وبعد مرامه » العمدة ۲۷/۲ 


« الغرض الثالث نی بیان اقسام السجع » وهی راجمة الی صنفين » 
الصنف الاول ۰ آن تکون القرینتان متفقتین فى حرف الروی ۰۰۰ وفیه ثلاث 
مراتب » الرتبة الاولی : آن تکون الناظ القرینتهن مستوية الاوزان منمادلة 
الاجزاء ویسمی التصریع 6 وهو آحسن انواع السجع وآعلاها ۰۰۰ ومثاله 
ف النظم قول الخنساء ۰ 

حامى الحقيقة »© محمود الخليقة »© مهدی, الطريتة » نفاع وضرار 

کا فاش را اة ماد الو الق كرار 

المرتبة الثانية : ان يختص التوازن فى الكلمتين الأخيرتين من الفقرتين 
نف حون :تاهما من مقي الالفاط کنر له کال :9۰ قیها سر مزدوفة + 
واکواب موضوعة » ۰.۰ الرتبة الثالثة : آن بقع الاتفاق فی حرف الروی مع 
قطع النظر عن التوازن فی شىء من أجزاء الفقرة فى آخره ولا غیره ویسمی 
الطرف کقوله تمالی : « ما لکم لا ترجون لله وقارا » وقد خلتکم اطوارا » ... 
الصنف الثانى : أن يختلف الروى فى آخر الفترتین وهو الذّی بعبرون عنه 
بالازدواج ٠..‏ وفيه مرتبتان » الرتبة الاولی ۰ أن يراعى الوزن فى جميع 
کلمات الفترتین آو فی اکثر » مع مقابلة الكلمة بما یمادلها وزنا ویسمی التوازن 
وهو استتها راعلاها :مه کول الخریر م9 سود بسن الان :اشن 
فودى الاسود 4 ۰ 


الرتبة الثانية : ألا برراعى التوازن الا فى الكلمتين الأخيرتين ۰۰۰ ومنه 
قوله تعالی : « ونمارق بصفونة ۰ وزرابی مبثوثة 4 ... » صبح الأعشى 
۲ - ۲۸۲ ۰ 


Yé 


وغير ذإك من صفات تهدف بالدرجة الأولى » الی توفیر الاناقة و الشکل 
الخارجی ۰ وامتاع الحواس + وارضاء الگذن » وجمل العبارة جذابة 
وکأنها الفستق القشر علی حد وصف آحسدهم لشعر عمر بن آبی 
ربيعة ) 5 
*% كد مد 

ان الوسطية العربية التى تجاور بين الشيكين فى وحدة تركيبية > 
نلتقى بها هنا مرة أخرى ف العلاقة بين الحس وامثال فلا تتنكر اللحواس 
ولا تقف عندها » ولا تفنى فى المطلق ولا تبتعد عنه ٠‏ 

ان العناية التى رأيناها بالشكل الخارجى ء والتشبيه بالخيل الموضحة؛ 
والفصوص المجزعة » والبرود المحبرة » وبالعقد المرصم » وبوشاح الثوب 
آو وشاح الللژ والخرز » وغير ذلك من تسبيهات تركز على الأناقة وثمتم 
الحواس » أن كل ذلك لا نأخذه بعيدا عن العنصر الآخر المكمل له » والذی 
يتشوف نحو المطلق فى حركة متضرعة خاشية + والا وقعنا فيما وقع فيه 
البعض من التركيز على جائب واحمال الجائب الآخر ٠‏ فالدكتور عر 
الدين اسماعيل يدرس ما يسميه التصوير الشكلى عند العرب » ويضرب 
آمثلة من واقع الأدب العربى تكسف عن ولعهم بالصور الحسية () » 
ويستشهد برأى زكى محمد حسن فى أن « معيار الحكم على معظم الآثار 
الفنية الاسلامية هو النظر دون الفكر » (') » وهو بذلك يهمل الجائب 
الآخر » فامرؤ القيس فى معلقته يصف امرأة فى لوحات شكلية حسية » 
ولکنه یسمو بها - وهو معرو' فباتجاهه الحسى - ويجعلها أشبه بمئارة 
الراهب » حتی الأبیات التی استشهد بها على أن النابغة يصور المرأة 





(۱) الاغانی ۱۱۹/۱ ۲ دار الکتب » . 
(۳) الاسس الجمالية ص ۱۳۵ 
(؟) الاسس الجمالية ص ۲۶۰ 


۲۵ 


« كالشمس يوم طلوعها بالأسعد » أو كدرة « متى يرها يهل ویسجد » ۰ 


وریما يجعلنا هذا ندرك مفهوم « اللذيذ » عند ذلك المذهب » فنجده 
بختلف عما بتصور ه الفلاسفة » أو متصوفة وحده الوجود ۰ 


فقد عرفنا أن اللذيذ عند الفلاسفة هو ادراك الملائم » وأن اللذة 
العقلية هى ارقى المراتب »6 ورأينا أنها تنتهى بصاحبها الى الانعزالية 
والسكونية » يقول محمد بن زكريا الرازى ف كتابه « السيرة الفلسفية » ! 
« أن الأمر الأفضل الذى له خلقنا واليه أجرى بنا » ليس هو اصابة 
اللذات الجسدانية ؛ بل افتناء العلم و استعمال العدل » اللذین بهسا 
یکون خلاصنا عن عالمنا هذا الى العالم الذى لا موت فيه ولا ألم )0 ۰ 


واللذة عند متصوفة وحدة الوجود هى الفناء المطلق فى نشسوة 
سرمدية » تنتهى بصاحبها الى حالة تشبه السکر » پقول عنها آبو پزید 
البسطامى فى احدى شطحاته « ان لله تعالى شرابا يسقيه فى الليل قلوب 
آحیابه » فاذا شربوه طارت قلوبهم فى اللکوت الاعلی » حبا لله تعالى 
وشوقا اليه » () ۰ 


أما اللذة هنا فهى شىء مركب » يبدا من الحواس ويجتهد فى 
امتاعها » وف الوفت نفسه يتطلع المطلق ويحتفظ بمسافة بينهما تدفعه 
الى موقف الخسية وطلب الاستعانة والهداية الى الخيط الدقيق * ومن 
هنا كانت السمة الرئيسية لتلك اللذة هى جانب التوثر والقلق » فالرء 
هنا لا يركن الى الحس » أو على أحسن الفروض الى العقل » فيحس 





)غ0 رسائل فلسفية سس ۱۰ 
) م 0 سب الو سطية ۱ 


۳۳۹ 


بلذة الوصول والاستفرار » ولا یندمج فى المطلق فيحس بلذة سرمدية 
تخلو من الصراع الیشری » بل بظل مشدودا » بحس آبدا آنه بین أصبعين 
من أصابع الرحمن ۰ وأنه دائر بين التوفيق والخذلان ٠‏ ومن هنا كانت 
« رقاكق العياد » أو الأدعية المأثورة تعكس هذا الموقف » وتعبر عن 
القلق والخشية وفيها صدق شعورى » لأنها صادرة عن تلك المواقف 
التى ذكرها القرآن الكريم » موقف التضرع والخفية » أو موقف الخوف 
والطمع » أو موقف الرغبة والرهية ٠‏ وهی مواقف وسطية يظل فيها 
الرء مشدودا » لا يركن الى الرهية فييأس » ولا الی الرغبة فیکسل » بل 
يظل فى الوقف الوسطی ؛ قلبه هنا وهناك » فى حركبة مسثمرة بين 
الواردات » وکانه قدر يغلى » أو ريشة فى مهب الرياح »> أو عصفور 
بتقلب + 


الادب المربی العاصر : 


ونم يكن الأدب المعاصر امتدادا لهذا الذوق ولا تطويرا لتلك 
السمات ۾ فقد أطلق القدر سهمه وائثصرت الحضارة الاورومية و انتشر 
الاستعمار ؛ واذا بالعالم العربى يتجه نحو تلك الحضارة ويقلدها فى كل 
الغربية ایتعدو ا ف الوقت نفسه خطوات عن الفكر القديم 6 فأصبحوا 
واذا ما ذكر لهم ابن حنبل أو ابن تيمية أو ابن قيم الجوزية أو الغزالى 
انتفضوا » وكأنهم يسمعون همهمات تأتى من كهوف غامضة ومجهولة ٠‏ 

والأمر كذلك فى الأدب م فقد آصیح صسدی للاشکال والثيارات 
والمذاهب الاوروبية ٠‏ والقصة لم تكن امتسدادا للاشکال العربية أو 
الشعبية » بل كانت تقليدا للأش.كال الخارجية > ونقایداا أمينا ومجتهدا » 


¥ 


نظيره فى الأدب العربى ٠‏ والمسرح أيضا تحمس للقضايا الخارجية 
والافکر العالية الفلسفية حول الزمن والخلود والقاب والمقل » فلم 
يجعل توفيق الحكيم ‏ كما ذكر مالك بن نبى - عز الدين بن عيد السلام 
يتحدث بلغة الشرع » بل جعله يحاور بلغة القانون » كأى محام صغير 
فى القاهرة أو الجزائر () ۰ 


والشعر وهو يضرب بجذور عميقة ف التراث العربى » قد انقطعت 
صلته مع تلك الجذور ٠‏ وأصبح شباب الشعراء لا يقرأ امرأ القيس أو 
لبيدا آو جميلا أو البحترى أو المتنبى أو المعرى » ويفضل أن يقرأ بدلا 
منهم الیوت اهنا وکیتس بقع وآر اجون :هتم وشيللى 
٠ Shelley‏ ولم تعد موسيقاه امتدادا للایقاع العربی الواضح » الذی 
پخاطب الحواس ویرتفم بها ۰ ويتشح بجو من السكينة تمنحه الهدوء 
والرضا ؛ بل آصبح ایقاعا سریعا وعنیفا ویتشح بچو من العموض والحيرة ۰ 
وصوره ورموزه لم تكن عن الخضر وأهل الكهف والبراق والمعراج بل 
كانت عن سيزيف وبروميثيوس وکپوبید ومارس » واحساسه بالغربة 
لم بكن تعميقا للغرية العريية الاسبلامية » التى تغلل من الارثباط 
بالدنيا » وتجعل الرء غرییا يحن ألى دار أبقى وأخصب » والتی هی 
غریه هادفه نودی الی الیقین والسکینه (۲) » بل کانت امتدادا للغربة 
الأوروبية التى لا تعرف هدفها » والنی هی نتيجة الافراط فى الواقعية » 
وتجاهل المناطق العليا » وطرد الروح القدس من الأقبية على حصد تعبير 


سس ا 0 


۱۹۲ مشكلة الافکار ص‎ )١( 

(؟) « عن ابن عمر رضی الله عنهما قال : اخذ رسول الله صلی الله 
عليه وسلم بمنکبی خقإل : كن فى الدنيا كانك غريب أو عابر سبیل ۰ وکان 
ابن عمر يقول ؛ اذا أمسيت فلا تنتظر الصباح ٠‏ واذا أصبحت فلا تنتظر 
الساء » وخذ من صحتك لمرضك »© ومن .حياتك موتك 6 ( البخارى AIIA‏ ( 


۳۳۸ 


سارتر () ف کتابه الکلمات ومن ثم فهی غربة تتسم بالحيرة والضبابية 


وقد ادی کل هذا الی تشخل الذوق العاصر بطریقه خارچیة » حتی 
لبيدو عند المقارنة مخالفا للآباء كل المخالفة فلو بعث رچل من آهل الکهف 
لارتد فزعا وفضل العودة » لا بسیب البعد التاریخی الزمنی » بل بسیب 
آنه سیلتقی باقوام غرباء لا نجری ف عروقهم قطرة من دمائه * وهذا 
آمر خطر » لأن استیراد الذوق لا یعنی استیراد سیارة آو مصنم » بسل 
یعنی تشقیل انسان بصورة غریبه » فیصیر مسخا من القرود » یکتفی 
بتقلید السادة وحفظ التوجیهات » وتضمر فيه ملكة الابداع والتعبیر عن 
الذاتية بصورة تلقائية ۰ وتلك هی الحال ف معظم الناطق التی رحسل 
عنها الاستعمار ولا ترحل آثاره ۰ 


% ما 9 


وقد پحق لی بعد ذلك آن اطرح بعض التصورات والتی قد تساهم 
فى تصحیح السيرة » وآن اقترح شکلا عربیا پقوم على مفهوم الوحدة 
الترکیبیه » ویتکون من آجزاء تبدو مستقلة » ولكن هناك رابطة تضمها 
جمیعا » قد نکون ق الاثر العام » آو الفكرة الرئيسية » آو فى غير ذلك 
من رابطة غير متكلفة ٠‏ 


ويقسمها الى لوحات مستقلة » لوحة عن اطلال تسح فوقها الأمطار فى كل 


(۱) ولد ساوتر فباریس سسنة 11.6 »© فقد أباه وهو فى الثائية من 
عمره » فعاش مع أمه عند جده « سوايتزر » ؛ الذى نال جائرة ذوبل ؛ ا!تحق 
بمدرسة المعلمين وهو فى التاسعة عشرة » وبمد ثلاث سئوات نجح فى 
« احريجاسيون ) الفلسفة » وبداٌ يهتم بفلسفة الوجود التى كان يدعو اليها 
هیدجر » واصدر سنة ۱۹۲۲ مجلة الازمنة الحديثة . 


4 


جانب وحوليا البقر الوحشى وقد تناثر صغارها قطيعا قطيعا ٠‏ ولوحة 
عن نساء الحمی یتویآن لارحیل ۰ والخیام تصر ۰ ثم برکین الهوادج وقد 
آلقی علیها فاخر الثیاب ویتحرك الرکب وقد بدا خلال قطع السراب كأنه 
آشجار الوادی وحجارنه العظام * ولوحه عن فارس وقد اعتلی منفعلا 
ناقة خفيفة قد اعتادت الاسفار » فانطلقت به كأنها سحابة تعيث رياح 
الجنوب بأجزائها ٠‏ ولوحة عن آثان يسوقها الفحل الى مكان بعيد عن 
الصيادين والفحول الأخر ٠‏ ويظلان وحيدين فى هذا المكان النائى 
شهورا طويلة » حتى اذا أقبل الصيف وتهيجت الرياح + خرجا يبحثان 
عن المساء ؛ مسرعين يثيران الغبار كآنه دخان نار تحرکها ريح الشسال 
هن اا وله ال ي ترط وعد الغائلت نيما روب الات تة 
قائم وبعضه متكسر ٠‏ ولوحة عن بقرة وحشية خرجت مع القطيع وتركت 
ولدها فافترسنه السباع ؛ فهى تطلبه وثملاً الصحراء صياها ودعاء » 
حتی اذا آقبل اللبل هطلت علها المطار » فانتبذت جوف شجرة قدیم » 
وکانت عیونها تضیء ف الظلام وکانها عقد لول ثناثرت حباته ۰ وحين 
آقیسل الصباح خرجت مسرعة تکاد لا تثبت علی الثرض » وأحست 
بالصیادین فانطلقت بملا الخوف کل جوائنها » ویکس مثها الصيادون 6 
فأرسلوا كلاب الصيد وراء‌ها » ودخلت معهم ق معرکة باسة » تقنك 
هذا وتطعن هذا حتی انتصرت + ولوحة عن الفارس وقد علا ربوة یتطلم 
هنا وهناك » حتی اذا غربت الشمس نز » وکان ق انتظاره فرس يبدو 
كجذع نخلة طويلة عالبة رهيبة فيعلوها وتنطلق به كأثها النعامة أو 


الحمامة العطقى ٠‏ 


ويستطيع المخرج أن بجمع هذه اللوحات » ثم يخلع عليها من ذاته 
شبكا بضمها جميعا » فيجعلها مشلا تعبر عن شخصة الصحراء وروح 
الفروسية » آو پبرر هذا الاحساس بمظاهر الطبيعة وصورها العنيفة » 
از يقتلن عليها روها غفريًا واحناسا كرفا مما حجدمعازما ى اعات 
وهئا تتجلى النظرة المعاصرة وقد سقطت على الثىء الأصيك » فأخر جت 
شيكا فيه بصماتتا وابداعنا ٠‏ 


۲۳۰ 


واذا جاز لنا آن نبحث عن مبرر کما هی عادثنا » فاننا نجد آن 
كثيرا من التجارب لكتاب عالمين » قد ظهرت بهذا الشكل » الذى بدو 
من النظرة الأولى مفككا » ولكنه یحتوی علی وحدة یتعمد الغنان آن تکون 
خفية وغير متكلفة ٠‏ أن فوك5نر )0( Faulkner‏ على الرغم من آنه بیدو 
منسافا وراء موضوعاته لا يتحكم فيها كما قال هاو (') » الا أن هناك تصميما 
مجهدا وراء أعمال بحيث تددو رواباته فى صورة « بحث دائثم مستمیت من 
أجل الوصول الى نظام فنى » كما يقول ٠‏ فروايته سارتوريس « تبدو 
وکانها مجموعة من القطع الثرية »اکثر من کونها رواية ذات سیاق مترابط 
متكامل 6 ومن ثم بمكن آن نقراً وکأنها کراسة قد حشبت بفقرات وقطع 
من قصص تستحق التسجیل » () » ولکن المرء يخرج فى النهية بايقاع 
صاخب هادر يجسد المصير الذى تنتهى اليه أمريكا بانتهاء النبل والتقاليد 
المثلة ف آل سارتوریس ۰ وروایته « الصخب والعنف » تبدو من 
فصول أربعة » وكل فصل ثروبه شخصية » واکل فصبل لخثه ونغمته 
الخاصة والختلفة » ولکن الفصول کلها نثازر على ابراز نغمة هادرة 
وكأننا آمام حکایة بحکیها معتوه ملوها الصخب والعنف » وئلك هی 
الجملة التی اقتبسها فوکتر من شیکنبير ق ماکبث ؛ وصدر بها 


روايته تلك ٠‏ 


تخرجه » وعمل فی بنك جده » ثم انتقل الی مديئة نيويورك » ,عمل فى مكتبة ) 
واهم رو ایاته « الصسخب والعثف » » توق سنة ۱۹۱۱ ۰ 

(۲) ولیم نوکثر ص ۳۲۲ 

(۳) ولیم فوکنر ص ۲۷ 

(1) واد فی مدينة براغ سنة ۱۸۸۲ ؛ وحصل على الدكتوراه فى القانون 
سئة ١9."‏ م 4 عمل ف مؤسسة للتأمين ضد الحوادث ¢ أصيب دمرض السل ¢ 


۳۳۱ 


فصولا تلحض رحلة كارل روسمان فى أمريكا » على غرار ما نراه فى رحلة 
عیسی بن هشام : الا آن شیثا وراء هذه الفصول یمسکها ویه‌طیها وحدة 
بمعنی جدید » ان همذه الروایه لو قسناها بالعنی التقلیدی للوحسدة 
العضوية » وهى أن يقدم العمل وكل حادئة تلى الأخرى ضروروة آو احشمالا 

کما بقول ارسطو . وکل جزء فى موضعه لا بحتمل التقديم ولا التأخير » 
لبدت مفککه » ولکن هنا وحدة من نوع جدید » تبدو فى تلك النغمة الرئيسية 
التی بتحرك من خلالما البطل فى تنقلاته » وکأنه نحلة محمومة » آو 
كراقص على أنغام الجاز رقصات هيستيرية عنيفة » () ؛ أنه يريد 
أن بوحى بمأساة أمريكا فى ذلك العالم الجديد واللا مفهوم » فكل شیء 
يتخلى عن البطل فجأة وفى ظروف سيكة () ٠‏ 


وهذه الأجزاء ‏ فى الشكل المقترح ‏ لا ينبغى أن تختلط آو تنده‌ج » 
فأى أدب يقوم على الغموض والاختلاط والضيابية يصطدم مع صفة 
الوضو ح التى كنا نلتقى بها ى كل خطوة نخطوها ف هذا الکتاب » آن 
0 التجارب التى انتشرت فى العالم العربى بعد نكسة حزيران 
ار ا ا ا و 
فرضتها ظروف العزيمة والتخبط ف المالم العربی ء 


ثم لابد من خطوة وراء صفة الوضوح وهی توافر الثناقة الخارجية 
ف تلك الأجزاء » وخاصة ف ااشعر ه ومخاط.4 الدواس وامتاعها ودنوع 
خاص حاسة الأذن » وربما كان هذا وراء انصراف الكثيرين عن أدب 
سلامة موسى » فقد آحسوا فیه آسلوبا غریبا » یکاد یکون امتدادا 
لأسلوب الفلاسفة القدماء » أو ترجمة لأفكار المفكرين الأوروبيين » وردما 





01 من كتاب لى دحت الطبع بعذوان ( القعیة الجدیدة و البحث عن 
شکل » . 
(۲) دب وتجربة العبث م5 


۳۳۲ 


كان هذا ايضا وراء اقبال الكثيرين على شعر أحمد شوقى ونثر طه 
حسين ه فشد التمسوا عند هما قدرة مارعة على تُصبودر الجو ۳۹ وم 


ولکن الوقوف عند هذا التسکل الخارجی لا یکفی » والا تحول الى 
شكلية فارغة تخلو من الحیاة » بل لابد من تلك الرعشة » التی تتطلم 
نحو عالم آخر » قد بکون نداء الصحراء وما فبها من هواتف وآأسرار 
دما هو الحال عند الش‌ساعر القديم م أو كد بعون البحث عن المطلق كما 
هی حال النز عا؛ السامية 3 أو قد تكون غبر ذلك 6 ولكنها على أى حال 
لا تکتفی بالوقوف عند السطح الخارجی * 

وتلك الر عشه لا تضیم ف غياهب العيثية والعدمية 4 فالانسان 
العربى قد اصطلح مع الكون م وهو بعش ف ظلال رب متسامح 6 بقدر 
الضیعف الشری مادام الرء صادفا مح نفسه » أن مذاهب الوجودية 
و العدمية التی تسربت الینا تقلیدا للتیارات الفربية » تتصادم هم التركيبة 
العربية » لأنها تركيبة تعرف طريقها ولا تضيع فى بحثهسا عن الطلق » 
وكل ما تحتاجه هو موثف التضرع والالحاح الد ائم ۰ 


وقد حاول كوان وبلسون ف كتابه « ما بعد اللامنتمى » أن پقسدم 
ما يسميه « وجودية جديدة » تنتزع الانسان الأوروبى من الاحساس 
بالعدمية » وتربطه بالقصدية والهدفية » وهو فى هذا الاتجاه يشيد برواية 
« الألوهمة والانحلال » ويرى أنها مثال لأدب الوجودية الجديدة » فبطلها 
« بلوازت » لا یکثفی بالسام والغثيان کما هی حال « روکانتان » بطل 
مبارکز ا و و ی 

اقوة الداخلية وآن الدوامات آحاطت بها وهی صنيرة وکادت تفرق 
3 أن الف تح کت نحوها وآنقذتها » ویتحمس بلوارت لهذ! الکشف 
وینزل معها البدر وتحیط بهما الدوامات من کل جسانب » وتکشف 
له الفتاة فى تلك اللحظة بالذات آنها کانت تکذب علیه » ولکنه لم یأبه لها » 
وصمم علی الواصلة واستیقظت عنبده القوة الداخلية » وسبح حتی 


۳۳۳ 


وصل الی الصخور . آما الفتاة فقد غرقت » وحین عرف الصيادون ذلك 
الذوه فى البحر » لکن صدیقا له يلقى اليه بحبل النجاة علی غرة منهم » 
فبتعلق به ٠‏ وحيل يصلون الى الشاطىء يظهر لهم فجأة » ويرفع يديه 
ويصيح « أنا لا أحطم أبها المعتوهون » ۰ 


ان تلك القصدية التى رآها كولن مرحلة بعد العدمية » انما هى 
قصدية أوروسية تقوم على النفع والخداع » وليس عجبا أن يسميها 
« حيلة الحبال » ٠‏ وهو منطق يختلف تماما عن النزعة السامية التى 
تجتاح الانسان ۰ وتدفعه الى التضحية والفداء » دون التفكير ى نفع 
عاجل ؛ أو التمويه على الآخرين . أنه اختلاف السحر عن الحقيقة ٠‏ 


ثم تأتى بعد ذلك كله مرحلة التعبير عن الشخصية العربية من خلاف 
تاريخها وتركيبها وفكرها الثقاى ٠‏ فلا نخجل من أن نعود الى ذلك 
ونكتشف فيه خط سيرنا » ونضيف اليه نغمة معاصرة تثنامی من خلال 
ذلك الخط » فوکنر عبر عن الشخصية الأمريكية من خلال ما أسماه 
« الپوکنا باتاوفا » وهو عالم الجنوب وما فيه من نبل وتضحية » 
وکازنتزاکس )١(‏ دعا فی « السیح یصلب من جبدید ) و « الاخوة 
الأعداء » الی شخصية يونائية من خلال ترائها الخاص ‏ فأهل اليمين 
فى بلاده عنیفون بحبون القثل فى سبیل الیونان » وأهل الیسار قد مات 
الاله فى قلوبهم » لا يفكرون الا ى « ماذا نأكل وكيف نتقاسم اناج 
وكيف نقتل الأعداء » )( ۰ أما هو “فيريد أن بطور الثراث المسيحى فى 
بلاده » لأنه ترائها الخاص » علی آن یفهمهما فهما ایجابیا » یثمثل ف قول 
الأب فوئیس « صدفنی پا مانولی » لم یکن السیح دائما وآبدا على تلك 
الصورة الثی نحتها له بوما فوق الخشب » رقیقا ودیعا مسالا » يدير 


(۱) نیتوس کازنتراکس » ولد فی جزيرة کریت سنة ۱۸۸۵ م وتوفی 
سئة ۱۹۷ م ۰ 
)۲ الأخوة الأمعدراء ص ۹4۸ 


5 


خده الأبسر أن لطمه على خده الأدمن . بل كان محاربا صليا عنيدا » يسير 
فى المقدمة ومن ورائه كل المعدمين على ظهر الأرضس « لم آت لألقى سلاما 
على الأرض بل سيفا » كلمات من هذه ؟ كلمات المسيح » ومن الآن فصاعدا 
سيكون هكذا وجه ربنا يسوع المسيح » () * 


ومن هذا المنطلق يمكن أن نعبر عن الشخصية العربية من خلال 
تر اشها الخاص ۰ وهو الاسلام يكل ما بحمله من امکائیات المماصرة 
والايجابية » وبذلك يمكن أن يكون أدبنا عالميا » لأنه يضيف نكهة جديدة » 
تشبه سحر الشرق » وتجعل الآخرين بتعلقون به » كما تعلقث 
ديدمولة معطیل حين سمعئه بقص ماحمة حداثه وبتحدث عن مغامراته 
سعدد ۰ أنه حرك 2 أعماقهن المذاطق الب‌اردة » وأثار فيهن الفطردة 
وحرارة الحياة 4 


%R: %‏ لا 


ويخيل لى أن قصة « ملكة الصباح وسليمان أمير الجن » التى رواها 
نيرفال (۲) 106681 تصلح مثالا تقریپیا لهذا الشکل القترح » فهو 
بذکر آنه سمعها فی هر رمضان علی مقاهی استانبول » ولکنه یضیف 
الپها من فنه وشاءریته » وپرتفم بها الی مسائل کونیه وفلسفية » ویعطیها 
نکه4 قدریة ۰ 


ان هذه القصة لا نعتمد علی الحقدة » وحقا ان الولف بعتذر عن 
ذلك فى الملحق الثانی ویقول < ان الرسائل وذکریات السفر التی یضمها 


(1) المسيح يصلب من جدید ص ۲۸۱ 
(۲) رحلة الی الشرق ۸۳/۲ -- ۱۷۰ 


۳۳۵ 


هذان الجزءان 0 ؛ لا بمکنها آن تقدم للقارىء انتظام الحركة والعقدة 
والخاتمة التى يمنحها الهيكل الرواثی ۰ اذ آنها لا تعدو أن تكون مجرد 
سرد لحوادث حقيقة ي ان الحقيقة هى ما تستطيع أن تكون » 3 


أجل » الحقيقة هى ما تستطيع أن تكون » ان هذا الهیکل الذی بعتذر 
عنه أقرب الى طبيعة الشكل العربى المقترح » فهو يقوم على الوحدة 
التركيبية » ویعتمد علی شخصية الراوی » الذی یجعله « نیرفال » يقف 
عند لحظة مشوقة ومثيرة » كما هى العادة فى القصص الشعبی + 

ان أهمية تلك القصة تكمن ف أن الولف ذد ناقش خلالها مسائل 
فلسنية تمس تركييسة النفس السامية » نهر مثلا ینش على لسان 
« أدونيرام » (؟) مسألة محاكاة الطبيعة . ويرى أن ذلك عبودية » وأن 
الفن يتوقف على الخاق والبحث « عن أشكال مجهولة » ورعوس لا أسم 
لها » وتجسیداث تراجع الانسان أمامها » وازدواجات مروعة » ووجوه 
كفيلة بنشر الاحترام والمرح والارتياع » ۰ 


وحين بعرف أدونبرام أن بلقيس تفكر فى الزواج من سليمان بثور » 
ویهاجم الشعب البهودی » وآنهم « پفضلون الذهب على الحدید » ولم 
تعد ذرية الملك الرفه الحب للشهوات تصلح الا فى التجوك بالبضائع ونشر 
الربا بين الناس » » ويدور نقاش بين بلقيس وسليمان تتهمه فيه بالمادية 
والحسية » وأئه آفسد ذوق الشعب طيلة عشرة آلاف عام » ألم يصفه 
« سلاميت » وصفا حسيا » فيشبه شعره بسعف النخل » وشفتیه بکلوس 
تقطر صبرا » وقامته بقامة الأرز » وخديه بأحواض صنيرة من ا)رمر ء 





(۱) ذكرت المترجمة أن هذه الرحلة نشرت فى طبعتها الأولى سنة !ılAoم‏ 

(۲) هو مثل بلتيس ينتهى نسيبما الى سلالة من الجن . وتذکر الترحمة 
ان شخصيته هى شخصية « جيرام » التى وردت فى التوراة » ولكن المؤلف 
آضاف البها من غنه ورومانسیته . ۱ 


۳۳۹ 


وتنتقد بلقيس مدينة سلیمان النظمة ذات الشوارع الستقيمة ‏ 
وتفضل علیها مدينة مارب » فهم بضحون بالتوازن الفنی » ف سبیل أن 
یجذبوا النسیم ‏ وینشروا الظلال ۰ ویحتفظوا بالنیء ۰ 


وتضيق بقحر سلیمان حين تجد الذهب فى كل مكان » فتضيف اليه 
تخطيطا ج_ديدا ٠‏ وتخرج خائما وتددر قرصه نحو الشمس » فنظهر 
غمامات من الطيور » جعلت ترفرف كأوراق شجرة حبة نايضة » وتصدر 
آنغاما رشتقة ۰ 


وحين تساهد ف الهیکل جذع شجرة انتزع من الارض تثور » وتتغیر 
سحنتها ؛ وتصیح ف سلیمان « لقد ارتکبت منکرا وحطمت آول نبت کرم 
عرفته البشرية . وقد غرسته فيما مضى يد أبى الجنس السامى » *٠٠‏ بدلا 
من الاعتقاد بان العظمة هى مصدر العلم رأيت عكس ذلك أبها املك » 
ولقد اتخذت من الدراسة دينا محببا ٠‏ واسمع كذلك أيها الرجل الذى 
أعمته عظمته الجوفاء + ان هذا الخشب الذى حكم عليه كفرك بالموت » 
هل تعلم أى مصير خصته به القوة الخالدة ٠٠٠‏ لقد خصص لصنم آلة 
ايت موق يمل ۱ کش اميد من جنيك © فينو سومان ديار 
بنشر الخشب وتحویله الی رماد » ولکن بلقیس نقول له بنبرة واثشة 
هادكة « أبها المجنون ؛ من ذا الذى يستطيع مسح ما سطر فى كتاب الله » 
وأى نجاح ستحفقه حکمتك اذا حلت محل الارادة الالهية » لثخر ساجدا 
آمام القر:ارات » التی لا یستطیع عقلك الادی النفاذ الیها » ۰ 


ویدور نقاش بینهما حول سد مارب » براه سليمان منافسة لله 
وتحديا له » فتنبئه بأن هذه الفكرة ائما استفادها من دینه ومن نظریات 
الصديقين التى تجمد كل شىء « كلا » لقد وهب الله مخلوقاته العبقرية 
والنشاط » أنه بدتسم اذ برى الجهود التى نبذلها » ويتعرف من خلال 
منجزاتنا الحدودة علی ذلك الشعاع من روحه » الذی آضاء لنا به عقولنا » 
فحين تظن أن ذلك الاله غیور » فانك تحد من قدرته التی لا نهاية لها ۰۰+ 


۲۳۷ 


آیها اللك ان أحكام دينك سوف تفسد بوما ما تقسدم العلوم وانطلاق 
العبقرية » وحین یصغر شأن الناس فسبوف يصغرون من شأن الله 
بما پناسب أحجامهم وسوف ينتهى بهم الأمر الى نكرانه » * ثم تخبره 
آن آجدادها نسوا آنفسهم لیکبر رعایاهم » فأخذ كل منهم يضيف الى السد 
شیثا ؛ بینما هو پهنم بعمل تمثال کبیر جدا لشعب صغير جدا ٠‏ 


وغیر ذلك من آفکار تمثل نزعة حافظت علیها بلفیس وأخوها آعراب 
الذی آورث الجزيرة العربية اسمه ۰ وهی نزعة لا تقلد الطبيعة ‏ ولا 
تبالغ ف الاديات والحسیات » ولا تعتمد علی عظمة بشریه فارغة » بل 
تؤمن بحكمة الهية » تعمل على اصطلاح معها » وهى حكمة ليست 
شريرة ولا غيورة تضيق بالعمل البشرى » بل تشجعه لأنها تثعرف من 
خلاله على ذلك الشعاع من روحها ۰ 
% بل ۶ 


وبعد ۰۰۰ آن قص نیرفال هذه مجرد مثل توضیحی » ولا بزال 
وبعرف روح التاریخ العربی » فلا یخلطه بأساطیر الفینقبین والعبرپین 
والدروز ۰ 


وقد تمثل هذا الفنان ق نجیب محفوظ » وخاصة ف مرحلته الأخيرة 
ق « ملحمة الحرافیش » ۱۹۷۷ م » وف « لپالی آلف لیلة » ۱۹۸۲ م » 
وهی مرحلة یستوحی فیها التراث » لا فق الوضوعات فحسب » بل وق 
الشکل الفنی + 


ولیس عجیبا آن بتأخر هذا الاکتشاف عند نجیب محفوظ » فقد 
كان لابد أن يمر فى طریق الرید حتی يصل » عليه بالصير قالطريق 
بدأ فيمنا يسمونه بالمرحلة الواقعية ينجذب نحصو الأماكن الشعبية » 


YA 


ويصف الشخصيات التى تتحرك بينها بدمها ولحمها » فکان طابع التسجیل 
يعلب عليه » ثم انتقل الى ما يسمونه بالمرحلة الفلسفية فكان يتامل 
الحون ويفكر فى قضايا ميتافزيقية . لا تقدم الحل لأنها بطبيعتها غير 
قابله للحل ؛ ثم انتهى من كل ذلك الى شىء ليس هو واقعيا ولا مثاليا » 
لانه پنخون منهما تم پتجاوزهما ى منتوج ثالث ٠‏ وهو البحث عن روح 
الکان ۰ 


ولیس عجییا آیضا أن بصاحب هذا الاکتشاف اکتشاف آخر آکثر 
خطورة وهو الوقوع على الشكل الفنى الذى ترسب عبر الأجيال » أو 
الشكل الأصيل ان آردنا الاختصار ٠‏ فقد كانت الرواية من قبل تقليدا 
لبلز اك وزولا 6 أو صدی لتیار الوعی والرواية الوجودية » آما الآن 
وکانت السيرة الشعبية هی آنسب تلك الادوات ۰ انما مدلول فطری 
مرتبط بالجماعات » وقد يدخل التزييف التاريخ المكتوب » وقد يتدخل 
ماعب الشسان ق الوازين + انا المكاية الشيبية فى الصقاة + ان 
آله رة ك هى كا ر اده له مل ال أن فل 
هی الشعب نفسه 6 یطرح تساو لانه » ويعدر عن رؤّاه ٠‏ 
4 لد بل 


وحين يلجا نجيب محفوظ الى « ليالى ألف ليلة » فلکی یستطیع 
فى لحظة خاطفة أن يتحدث ليس فقط عن معروف الاسكافى » أو عيد الله 
البری » آو عن الشعب المصرى أو العراقى » بل وأيضا لكى يكتب ملحمة 
التاریخ العربی فی نضاله وانجازاته ومتاعبه ۰ 


ثم منح هذه السيرة اسقاطات معاصرة + وصارت تعلیقا علی حياة 
العرب الراهنة »> حقا احتفظ بالحكابات والأسماء » يل والنهايات فى غالب 
الأحبان ولكن لكى يقرأها قراءة جديدة » فالمارد الذى بنطلق من القمقم 
هو رمز الخیر » وعبد الله البحری هو رمز الامل » وطاقية الاخفاء 


۳۳۹ 


هى رمز للقوة الخارجية التی لا بستمدها الرء من ذاته » والسندباد 


رمز المعرفة ٠+٠‏ 


وارتقی بهذه الأحداث الى الثیارات العالیة العاصرة » فهيرة 
شهریار والقدریه التی تفرض نفسها على صنحان وجمعه » وغموض 
شخصية المعلم سحلول والالتقاء بالوت فى كل مكان ‏ كل ذلك يضعنا 
فى الحس المعاصر بالعبث والاحباط » ولكن بلغة عربية وأعلام مستمدة 
من الليالى » ان عضسة الكلب التى تبدو فى الصباح على ذراع صنعان 
وتقلب حياته » تذكرنا بنوبات روكانتان )١(‏ » واندفاعه نحو القتل مرغما 
. پذکرنا بمیرسول (۲) * وعفریت طاقت الاخفاء پذکرنا بمفیستوفولیس () * 
وهکذا وبطريقة عملية حل نجیب محفوظ معضلة الأصالة والمعاصرة » 
وآمبحنا نقرا بزهوماسی عالية ولکن فی طبعا عربية بدلا من التریب 
الذى تلجا اليه معظم الروايات ٠‏ 


و 


ان ليالى نجيب محفوظ نقترب من الشکل الشعبی ؛ فهى فيما تبدو 
تتركب من مقدمة » وحكابات » وخائمة ٠‏ 


آما القدمة فهی کعادة السير الشعبية توحى بأن الموضوع الرئيسى 
هو الصراع بين الخير والشر » وتبدو شهر زاد فى أول الرواية تعيسة » 
حقا قد عفا عنها السلطان ولكن رائحه الدم لا تزال تفوح منه » والمملكة 
مليئة بالمنافقين » والصراع طويل » وعليها بمقام الصر كما علمها الشيخ » 
بقول لها أبوها « لله حكمته » فتجيبه « وللشیطان آو لیاژه » ٠‏ 

(۱) بطل رواية « الفیثان » لسارتر . 

(؟) بطل رواية « الغریب » لکامی ۰ 


5 حبته » ۰ ۱ 


۳:۰ 


آما الحکایات فهی تتداخل شمان السیر الشعبية » ثم تتلاقی حول 
موضوع واحد » وهو ملحمة الصراع بين الحاكم والمحكوم فى التاريخ 
العربى ٠‏ حقنا هى ملحمة دموية » تتكرر فيها ( موتيفة » أساسية » وهى 
« فلیفطم عنقه 6 ۰ ولکن الجماهیر تكتسب فى كل خطوة شيكا جديدا » 
وتستطيع بعد صراع طويل مرير أن تفرض فى النهاية ارادتها * 


وبتم ذلك ف قصة « معروف الاسكافى » هو رجلا طيب وصاير على 
نکد زوجة » مثال لابن الشعب الذى يشقى » ویتمسك بمثله التی ورثها من 
مصفاة التاریخ » یجد خاتم سلیمان » فلا ببطر وتنسیه النعمة آصحابه 
الفقراء آمثال عجر الحلاق وابراهيم السقاء ورجب الجمال » فيعمل على 
توفير الرزق لهم . « فحلت بشلة الأنس فى وجوههم محل تجاعيد الشقاء 
وآحبوا الحياة كما يحبون الجنة » ( ص ۲۳١‏ ) + وحين يحمل معروف 
الى الحاكم لمحاكمته » يجتمع أصحابه حوله « جسما عملاق لا حدود له 
پجار بالاحتجاج والخوف من الستقبل » ويصيحون « معروف برىء ‏ 
معروف رحیم - معروف لن پموت - الویل ان پمسه بسوء » ۰ 


وتنتهی القصة فیامر السلطان - استجابة لوعی الجماهي ب بأن 
٠‏ بتولی معروف ولاية الحی « تعالت العتافات مدوية » وثمل العباد بالفوز 
البین » ص ۲۲ + 


كان من الممكن أن تنتهى الرواية عند تلك النهاية السعيدة ٠‏ ولکن 
المؤلف أضاف حكابتين هما : « السندباد » و « البكاعون »6 * وقد ثبدو 
ه_ذه الاضافة مقحمة عند من تعود على القالب التقليدى » الذى يعتمد 
على هيكل حكائى » يتطور بالحدث حتى نهاية طبيعية ومبررة ولا تزيد 
عليها ٠‏ ولکن هذه الاضافة تبدو مبررة بمنطق الحکایات الشمبية + التى 
تتوقف بعد النهاية لتستخلص العبرة » وتصفی الحساب وتعید ترتیب 
البيت من جدید ؛ وتوزع الترکة » وتطمئن على مصائر الشخصيات ٠‏ 


۲۱ 


وهکذا کان دور « السندیاد » أو « البكاعون » وهو استخلاص 
العبرة الاولی بطريقة الحکمة الدالة واستخلاص النتاتج » فحين عاد 
سندماد مترعا بالخيرة » استدعاه السلطان لیقص رحلاته » فکانت کل 
رحلة تبدا بمغزى يقدمه السندباد للسلطان وتنتهى بتعليق من السلطان » 
ويدور خلال ذلك حوار يذكرنا بالمجالس العربية فى كتب الجاحظ وأبى 
حيان التوحيدى ٠‏ 


أما الثانیه ( البکاءون ) فهی فلسفة عامة للحياة » ولكن من وجهة 
نظر شعبیة » ترى ألدنيا معبرا » وتكثر من الحديث عن الموت هادم 
اللذات ومفرق الجماعات » وتغلب فيها لحظات الأسى والحزن » أما 
اللحظات السعيدة أو النهايات السعيدة فهى لحظات عايرة » وكذلك حال 
الحياة الدنیا فهی زائلة + 

و 

بقترب الولف اذن من شبکل الحکایات الشعبية » ومن البناء التصصی 
لنيالى العربية ٠‏ ولا يكتفى بهذا المعمار الخارجی ؛ ولکنه ینثر داخل 
الرواية من الأساليب ما يستحضر جو الليالى » فهناك اختلاط بين الجن 
والانس » وظهور العفاریت » وحدیث عن کید النساء وعن تحلل ااراة 
المترفة » وعن السخ من صورة الی آخری » وعن مغامرات ماجنة بتخللها 
الشعر والغناء ۰ 


وراگحة الکنب القدیمة نتناثر داخل الرواية ؛ فکننا نطالع كنب 

التراث فمن حکم ووصایا تذکرنا بالعقد الفرید ( ملحق / ۱ ) » ومن 

لیالی بختلط فیها الشعر بالغناء تذکرنا بابی الفرج الأصبهانى ( ملحق / ؟) 

ومن لیالی صوفية تذکرنا بالامتاع والّانسة ( ملحق / ۳) ومن استخلاص 

للعبرة عن طريق الحكايات يذكرنا بكتاب « كليلة ودمنة » ( ملحق / 4) ۰ 
(م 165 - الوسطية ) 


۳:۲ 


ویعد ه فان تلك الخطوة من نجیب محفوظ تشير الی الطریق الصحیح 
فى مسيرة الرواية العربية ویمکن آن تمنحها صفه العالیه » فان التچارب 
التی تعتمد علی آشکال آوروبية قد تصل الی مستوی بلزاك وزولا »> 
آو مستوی فولکنر وجیمس جویس ۰ ولکنها تظل صدی لنلك الاشکال 
والأصل بغنی عن الصورة ۰ بنقصها ذلك الطعم الحریف الخاص » الذی 
يميز تجريتنا كشرقيين . نقع فى منطقة جغرافیه مصددة ونملك تاریخا 
ثقافيا مميزا ٠‏ ان هذا لا يعنى التوقف عن ممارسة الاشكال الأوربية 
فتلك نظرة ضيقة لا نستطیمها حتی لو أردنا » فالحضارة الأوربية تتسم 
بصفة العالمية والعموم ٠‏ ولکن فى الوقت ننسه لا نجعل من مرکب 
النقص حائلا دون التسمع للذات واستیحاء التراث ۰ ان الفن لیس 
اشکالا دينية لا تفیل النقاش ۰ بل هو تجارب بشرية تختلف من جيل 
انی جيل ومن ثقافة الى ثقافة » وكل تجربة جديدة انما هی اثراء للحضارة 
الانسانية عامة » ان العالم الأوربى يكتشف دائما أشكالا جديدة ومتنوعة 
فى مجال الفن الروائى » وبعض هذه التجارب الحديثة للغاية قد تلتقى مع 
ملامح التجربة العربية القديمسة كالاعتماد على الراوى والسرد » وتداخل 
الحکایات » والسامرة والظرف » وحینگذ تلفتنا هذه الاشکال الی تراثنا 
القصصى ‏ ولکن عن طریق التجارب الأوربية التی تلون كل شىء بمنظورها ‏ 
ومن ثم تفقد تجاربنا التلقائية والمعاناة والاحساس بأنها من خلقنا » 
وتظل مجرد بطاقات نتبه بها ونعلقها فى رقابنا دلالة العصرية والتحضر ٠‏ 


ملحق /1 


كلما خلا الى نفسه تساءل « هل بقيت فى الحياة بمعجزة لأعمل 
حمالا ؟ ! » ٠‏ وتساءل أيضا « لم لم يهجرنى سنجام فى اللحظة الحرجة 
كما هجر قمقام صنعان الجمالى ؟ » ٠‏ وامتلا بالحيرة كوعاء مكشوف تحت 
المطر فقادته قدماه الى دار الشيخ عبد الله البلخى ٠‏ قبل بده وتربع أمامه 
وهو يقول : ۰ 


انی غریب ۰۰ 

فقاطعه الشیخ : 

کلنا غریاء ۰ 

اسمك کالزهرة یجذب البه شوارد النحلات ٠‏ 
فقال الشیخ : 

الفعل الجمیل خير من القول الجمیل ۰۰ 
- ولکن ما الفعل الجمیل ؟ »۰ هذه هی مشکلتی ! 
ألم يصادفك عند مجيئك رجل حائر ؟ 
أين يا مولاى ؟ 

فاجاب بهدوء : 

بين مقامی العبادة والدم ؟ 

فارتعد خوفا وقال لنفسه انه بری ما وراء الحجاب + وقال مشنهدا : 
ف اللبلة الظلماء بفتشد البدر ۰ 

فقال الشیخ : 


۳: 


- هم السعداء فى جميع الأحوال ٠‏ 

قوم يتلقون المبادىء ويسعون فى الأرض » وقوم يتوغلون فى 
العلم ویتولون الشئون » وقوم يواصلون السير حتى مقام الحب ولكن 
ما أقلهم ! 

فتفكر عبد الله مليا ثم قال : 

- ولكن العباد ى حاجة الى الرعاية ٠٠‏ 

فقال دون أن يتخلى عنه هدوؤه : 

کل على قدر همته * 

فتحدی تردده فاكلا : 

- انما قدرنك با مولای ۰۰ ۱ 

وعثر فى الصمت کانما لیجمم آفکاره فقال الشیخ : 

- لا تحدثنی عن مقصدك ۰ 

لساذا ؟ 

- کل علی قدر همته ۱ 

آسبل جفنیه غائبا عن اللقاء ۰ 

انتظر عبد الله أن يرفعهما مرة أخرى ولكنه لم یفعل فانحنی لاثما 


دده وانصرف ۰ 


ملحسق /۲ 


احتفل بالزفاف فى حجرة آم السعد + سهدثه الأسرتان ؛ ودعى اليه 
عبد لله الحمال فسوغ حضوره بهدية من العنبر والمخور قدمها للعروسين » 
وبما بذله فى النهار من كنس الفناء ٠‏ جاد بالهمة التى جاد بها ساعة 
تصدى لقتل بطيشة مرجان ٠‏ ثمل بعبق الأسرة الحار الذى نفثت فى 
جوارحه سكرة باقية * جاش صدره بالأبوة والزوجية والحب خاشعا 
قديم ونعم بالقرب » دافنا سره ف بثر مترع بالأسی * 
وتطوعت حسنية لاحياء زفاف شقینها معتمدة على اجادتها فى الشعر 
يترجم طرف عن لسانی لتطموا 
ویبدی لكم ما كان صدری یکتم 
خرست وطرف بالهوى يتكلم 
نطربوا جمیما » وطرب عبد الله حتى فاض قلبه بالدمع ٠‏ وقام ليلقى 
2 المدفأة حطبا فسمع على باب الحجرة طرقا ٠‏ مفى ليفتح فطالعه ف 
سم نحن تجار آغراب 6 سمعنا غناء جمیلا فقلنا ان الكرام لا يصدون 
العريب + ه: 
آشار فاضل الى النساء فثوارين وراء سثارة تشطر الحجرة ومضی 
نحو الاغزراب قائلا : 
- ادخلوا بسلام ۰۰ ما هو الا زقاف قاصر على أهله البسطاء ٠‏ 


۳:۹ 


فقال الرجل الغریب : 

LANES 

وقال أحد الآخرين 

عندكم دفء جميل ٠‏ 

وجاء‌هم فاضل بطبق من البسیمة والشبك وهو يقوك : 

- ما لدینا سوى هذا وهو ما نتعيش منه ٠‏ 

نحمد الله الذى حلى ريقنا وأحلى ليلتنا ٠‏ 

ومال كبيرهم على أذن أحد الآخرين فغادر المكان مسرعا * وخطف 
عند: اه .من الک نظرات فخیل اليه آنه لانيراة لول هرة + وحاول أن 
بتذکر أبن ومتی ولکن خانته الذاکرة ۰ ثم رجم الرجل محملا بالسمك 
المقلى والمشوى فدب ف الأنفس نشاط » وسعدت بلذیذ الاکل » وقال 

ما پلیق مسکتنا بمقامکم ۰ 

فقال الرجل مجاملا : 

- العيرة باهل السکن ۰ 

ثم پرجاء : 

ا ال ا ا مک 

دنه يل الى و شر ق 
آخری تهادی صوت حسنية منشدا " 

لو علمنا مجیتکم لفرشسنا 

مهجه القلب أو سواد العيسون 


۱ 


۳:۷ 
وفرشنا خدودنا والتقشا 
۱ ليكون المسير وق الجون 

فطرب الجميع وهتف أحد الغرماء : 

تبارك الخلاق العظيم ٠‏ 

وسأل الكبير فاضل : 

كيف ملكت هذه الجارية وأنت عاى ما تزعم من فقر ؟ 
فقال فاضل : 0 

ما هی الا شقیقتی ۰ 

. - لها صوت مهذب ينم عن أصل کریم ۰ 
٠‏ فوجم فاضل فما كان من عبد الله الحمال الا أن قال : 

وانه لمن أصل كريم اعترضته غدرة من غدرات الزمان ٠‏ 
فتساءل التاجر : 

ما حكاية تلك الغدرة ؟ 

فأجاب عبد الله الحمال : 

ما من أحد ف مدينثنا الا ويعرف حكاية التساجر صنعان 

الجمالى ٠.ه‏ ! 

فصمت التاجر لحظة ثم قال : 

- سمعنا بها فیما سمعنا من آنباء مدينتكم العجيبة ٠‏ 

وتساءل زمیله : 

ولکن هل تصدقون ما روی عن العفریت ؟ 

فتساعل فاضل بدوره ۲ 


۲4A 


كيف لا وقد جر علينا ما جر من كوارث ! 

ولکن الوالی لا بستطیع آن بستدعی العفریت للشهادة أو التحقيق 
فکیف بقیم العدل ؟ 

فقال عبد الله الحمال : 

على الوالى أن بقيم العدل من البداية فلا تقتحم العفساریت 
علينا حیاتقا ‏ ۱ 

فسأله کب الغریاء : 

ترى هل تكابدون فى حياتكم ظلما ؟ ! 

فأسعفه الحذر المكتسب من خيرته القديمة فى الشرطة وقال : 

لنا سلطان عادل والحمد لله ولكن اللحباة لا تخلو من غصص ٠‏ 

وتواصل الحديث ساعة حتى نهض الغرباء للانصراف ٠‏ 


۲:۹ 
ملحق /۲ 
وذات ليلة استقيله الشيخ فى الحجرة نفسها ولکنه ری ستارة 
مسدولة فى رکنها الأیمن فنزته خواطر الشباب ٠‏ وقال الشيخ : 
اسمع يا علاء الدين ٠‏ 
تحركت أوثار عود من وراء الستار وأنشد صوت عذب : 
ليلى بوجهك مشرق وظلامه فى الناس ساری 
والناس فى سيدف الظلا م ونحن فا ضوء النمار 
سکن الصوت ولکن صداه واصل نفاذه الی الاعمای ۰ قال الشیخ : 
ك هذه زبيدة ابنتی وانها اريدة صادقة ۰ 
غمغم علاء الدين منتشيا : 
لئد رفضت أن أعطيها لابن كير الشرطة ٠‏ 
ثم مواصلا بعد صمت : 
- ولکنی وهبتها لك پا علاء الدين ٠‏ 
فقال بنبرة مرتعشة من التأشر : 
ما آنا الا حلاق متجول ۰ 
فاأنشد الشيخ : 
زائر نم عليه حسنه كيف يخفى الليل بدرا طلعا 
ثم قال : 
من ذل فى نفسه رفع الله قدره » ومن عز فى ئفسه أذله الله فی 
أعين عباده + 


o: 


ملحق /) 


فعلمت يا مولاى ان الطعام غذاء عند الاعتدال » ومهلكة عند النهم 
ويصدق على الشهوات ما يصدق عليه » فقد تحطمت السفینه كسايقتيها 
فوجدنا آنفسنا ق جزيرة بحکمها ملك عملاق » لکنه کریم «ضباف » رحب 
بنا ترحيبا فاق جميع آمالنا » ولم يكن لنا فى كنفه الا الاسترخاء والسمر » 
وقدم انا من صنوف الطعام وألوانه ما لا يخطر ببال » فأقبلنا على الطعام 
کالجانین » غير أن كلمات قديمة تلقيتها فى صباى عن مولانا الشيخ عبد الله 
البلخی » صدتنی عن الافراط ویسرت لی وقثا طویلا للءبادة » علی حبن آنفق 
آصحابی وقنهم ف التهام الطعام والنوم الثقيل ف أعقاب الامتلاء » فازداد 
وزنهم زيادة فظيعة واكتظوا باللحم الدهن فانقلبوا کالبرامیل ۰ وجاء 
اللك ذات يوم فتأملنا رجلا رجلا » ثم عاد آصحابی الی قصره والتفت 
ای قائلا ق ازدر اء : 


فحزنت لذاك » وخطر لي آن اتسلل بلیل لأرى ما يفعل أصحابى 
فرآیت رجال اللك وهم یذبحون الربان ویقدمونه للملك فالتهمه بوحشية 
وتلذذ * فطنت ف الحال الی سر کرمه » وهربت الی الشاطیء حتی 
آنقذتنی سفينة ٠٠‏ ۱ 


تمتم السلطان : 

أبقاك تورعك يا سندیاد ۰ 

ثم قال وکانما بمادث نفسه ,۰ 

ولكن الملك أيضا فى حاجة الى الورع ! 


استبقی السندیاد صدی تعلیق السلطان دقيقة كم واصل حديكه ٠‏ 


الرعمل الساءسی 
اللفبة 
١‏ بنية الاغة وفكرة الوسطية : 
قضبة الأضداد تفخى الى فكرة الوسطية فى اللغعة العربية 2 
فالأبیض و الأسود بجتمعان ف لفظة 2 الجسون, 4 والليل والنهار ف 
» الصریم ©ن) 64 و ااعطشان و الربان ف » الناهل ©" 6 والظلمة والضوء ف 
« السدفة » » والمس-ائل والمعطى فى « الجادى » » والقوة والضعف فى 
« النة » » وغیر ذلك من ألفاظ لیست من القلة حتى نظن أنها من بقايا 
اللهجات » التى تأخذ سییلها الى الانقراض : ولکنها من الکثرة ما یجعلها 
تمثل ظاهرة فى اللغة العربية تحتاج الى تفسير ٠‏ 


وهى ظاهرة لا تدل على فقر فى الألفاظ » فاللغة العربية غنية بألفاظها » 
وتتميز أيضا مظاهرة الترادف » التى تجعل مثلا للأسد خمسين ومائة 
أسم » وللحية مائتين » وللحجر سبعين اسما (۱) ۰ 


وه تؤدى هذه الظاهرة الى اختلاط فى التفكير » يدل على أن اللغة 
العربية :خ تفتقر الى التحديد » فمعانى الألفاظ كما يشرح السيوطى وهو 
برد هذا الزعم 0 تفهم من سیاق الکلام » فجاز وقوع اللفظة الواحدة 
على المعنيين المتضادين » الأنه متقدمهما ويأتى بعدهما ما يدل على 
خصوصية أحد المعنيين دون الاخر » ويضرب مثلا على ذلك د بقول الشاعر : 





00( ا ۲ والسيوطى هو عبد اين جلال الدين بن أبى 
پر تین ق 


YoY 


كل شىء ما خلا الموت جال 
والفتی سعی ويلهيه الأمل 


فالمعنى الذى يتضمنه البيت يدل على أن المراد من لفظ « جال » 
هو « الیسیر » فكل شىء بسير الا الموت » ولا يتيادر الى الذهن المعنى 
الآخر لهذا اللفظ » فلا مظن أحد أن لبيدا الشساعر یعنی آن کل شی* 


عظيم الا المسوت ٠‏ 


فظاهرة الاضداد لا يمكن أن تفسر بتعدد اللهجات » فان اللهجات 
متى تسربت الى اللغة المشتركة » تصبح جزءا منها » وتخضع لنظامها 
ومعانیها » وئنسلخ عن مصادرها الأولى » ولا يمكن أن تعد ظاهرة الأضداد 
أيضا فقر! فى الألفاظ » آو اضطرابا ف العانی » ولکنها تضرب بجذور 
عميقة فى التركيية العربية التى تسمح بتجاور الأضداد » كما یتجاور 
الليل والنهار » والخصب والجدب » والخوف والأمن » وكما يمتزج 
البحران » هذا عذب فر ات سائع شرابه » وهذا ملح أجاج ٠‏ 


ان علالقة التضاد لا تقل فى أهميتها عن علاقة التمائل » لأنها جزء 
من نظرة العربی » غرستها البيثة ( الطبيعية ) وآکدها الاسلام ( التاریخ ) » 
وعبرت عنها اللغة ( التطبیق ) » فالعربی الذی ینظر الی الاشیاء بعینین » 
ویفکر بقلبین » والذی مثله مثل مك » نصفه من ثلج » ونصفه من نار » 
لا الثلج يطفىء النار ولا النار تذیب الثلج » پمکن آن یخترع کلمه تدل 
فى وقت واحد على الأبيض والأس_ود » أو على الليل والنهار » أو 
على الجود والیخل ۰ 


ان العانی التضادة لست متنافرة آو متقاطعة » فهناك علاقة 
ما بينها » فكلمة الیل تذکر بالنهار » والخیر پذکر بالشر » فاجتماععما ف 
لفظ واحد هو اپحاء بتلك النظرة الرکبة » انهما بتجاوران فیصیران 
كالشىء الواحد » ولامر ما ذکر بعضهم » کم پشرح السپوطی » آن 


Yor 


المعنيين يرجعان الى أصل واحد « فمن ذلك الصريم يقال لليل مريم › 
وللنهار صريم » لأن الليل ينصرم من النهار والنهار ينصرم من الليك » 
فأصل المعنيين من باب واحد وهو القطم » وكذلك الصارخ : الفیث 
والصارخ : المستغيث » سميا بذلك لأن المغيث يصرخ بالاستغاثة » فأصلهما 
من باب واحد » وکذلك السدفة الظلمة » والسدفة الضوء » سمیا بذلك » 
هن ال السدفة الستر » فکان النهار اذا آقبل ستر ضؤوه ظلمة الليل » 
وکان الیل اذا آقبل سترت ظلمته ضوء النهار » (() » وفال « وبعضهم 
يجعل السدفة اختلاط الضوء والظلمة معا ؛ کوقت ما بین صلاة الفجر الى 
الاسفار » () ۰ 


¥# د اد 
ان الناظر فی آلفاظ الألوان فى اللغة العرمية بلاحظ ظاهرتین : 


الأولى ان ألفاظا كثيرة تعبر عن الاضداد » فهى كفيد الأسود 2 
وتفيد الأبيض فى الوقت نفسبه »؛ فيقال » ايهار الليل » تراكيت ظلمته 
وابهيرار الليل : طلوع نجومه » والقهد البيض من أولاد الظباء والبقر 
أو هی غنم سود > وأديم الليل ظلمته وأديم النهار بیاضه » والغراب 
طاكر أسود » والمغرب هو الصبح لبياضه » والعفرة غبرة فى حمرة » وثريد 
| آعفر مبیض ‏ والاسحم هو الاسود آو هو الکلا الأبيض » والسدفة هى 
الظلمة أو هی الضوء » والبهم لون 'احد لا بخالطه غيره سوادا كان أو 
بیاضا » والجون هو الاسود أو الأبيض » والأحم قد يطلق على الأسود 
وقيل هو الأبيض » والحر سواد ف‌ظاهر آذن الفرس آو هی حبة دقيقة 


أما الظاهرة الثائية فهى آن العربی دثذیه للاشیاء التی حوله » والتی 





(۱) الزهر 1۰۱/۱ 


56: 


يتجاور فيها اللونان الأبيض والأسود معا » وهى صفة تجذبه » ويتابع 
تطبيقاتها فى الظواهر حوله » ویضم لها الألفاظ الكثيرة فيقول : أبقع وأبرد 
وأخصف واصقع وأنوق وأمغر وآغر وأملح وآبلق وآأورق واحسب ؤاقفز 
وأنمش وآرخم ولطیم ومدنر و آزر ۰ ویقول : رئماء ومطرفة وعصماء 
ةا تا اد ركه واه وول الم اق 
واللعسة والبرج والبرش والكوكب والصور والدعج والزرق والسحر 
والصحر والشکل والشهب والصبدع والصحم والصهب والطحل والعرم 
والعیس والغبش والغبس والغلس والقرح والقمرة والقاناة و القهب و اللمظة 
والنبطة والشية ٠‏ 


وألفاظ كثيرة آخرى ؛ اعتمدنا فى دلالاتها على لسان العرب » وتدل 
فى عمومها على لون أبيض یجاوره لون آسسود ؛ فالضد لا يعيب عن 
ضده ف الالوان » التی یطالعها العربی صباح ومساء » نحن هنا ازاء مخلوق 
نصفه أبيض ونصفه أسود » لا يطغى أحدهما على الآخر » ولا يمتزج 
به » كالحية الرقشاء » آو الطاثر البلق » آو الناقة العصماء » آو الجمل 
الگورق » آو الثوب الابرد » آو الفرس الاقفز آو الشاة الکلاء ۰ 


وهی ترکیبه تضرب بجذور الی النفس العربیه » تتجاور التضادات 
وتتعایش آمام ناظریه » ویقیل هذا التالف بين التضادات » ولا پستعرب 
أن يكون هناك ملك نصفه ثلج» ونصفه نار لا الثلج یطفیء النار » 
ولا النار تذيب الثلج » وأن يكون هناك بحران هذا عذاب سائغ شرايه » 
و هذا ملج ,آجاج » ولکنهما لا یمتزجان » ولا تضیع خاصية آحدهما ق 
الاخر » فیینهما حاجز لا بیغیان * 


ان الابیض والاسود بتجاوران » داخل النفسية العربية » وهو 
پقبلهما معا » ویوازن بینهما » انه بنظر الی الاشیاء بالعینین » فلا يرق 
الدئیا بیاضا فقط » ولا سوادا فقط ؛ بل هی صورة یتجاور فیها الأبیض : 


Yoo 


والأسود 5 كما تتجاور قطع الشطرنج على رقعه واحسدة » ترمز الى 


الليك والنهار ٠‏ 


والأسود مثل : 

ات وو ت 
تريا ذهارا مشمسا قد شبايه 
كأن مثار النقع فوق رعوسنا 
فانهض الى نار وفحم كأنهما 
يتعاوران من العبار ملاءة 
تطوی اذا وردا مکانا محزضا 
واذا الاسبنة خالطتههيا خلتها 
بيضاء فى نعج صفراء فى برج 


فمفردات الألوان وصورها تؤدى بنا من جديد » الى 


(۱) البیت لابن المعتز . 


قد انقلته حموله من عنسر )( 
زهر الربی کآنما هو مقمر () 
وأسيافنا یل تهاوی کواکب» () 
فى العين ظلم وانصاف قد اتفقالا) 
بشامناة مككية عوك مهاه 
واذا السنايك اسهلت نشراها () 
فيما خيال كواكب فى الساه () 
كأنها فضة قد مسها ذهب 0 


سن اناد 


(؟) البيت لأبى تمام وقد علق عليه صاحب الايضاح ( ص 54" ) خقال 
ان الثبات من شضدة خضرته - مع كثرته وتكائفه فد صار لوئه الى الاسوداد 


فئةدص من صورة الشمس حتى صار كضوء القمر ٠‏ 


(۳) البیث ليشار بن برد ۰ 
(O,‏ ) البیت للتنوخی 


۳۳۹ انظر الايضاح ص‎ ٠ 


البیدان ن لعدی دن الرقاع يصف حبارین وحشيين » ومحزنا ٠‏ صلیا 


+ وأسهلة 


: اى دخلت السهل ٠‏ 


۳ اابیت ؛لبحتری انظر الایضاح ص ۲۸ 
(۷) البیت لذی الرمة » الخصاتئص ۲۲۵/۱ 


۲۳5۹ 


التى تجمع بين الأمرين » دون أن يتداخلا » أو يطغى أحدهما على الآخر ٠‏ 
ان الضد هنا يتعايش مع ضده » ونقبل هذا المخلوق » الذى يجمع بين 
المتناقضات والذى ببدو شيا عجيها ى نظر حضارة آخری » نقبله لان 
كل هذا يدور تحت عناية الله وأمره » وهذا هو معنى الدعاء الذی 
کان بدعو به الك » ليلة ان التلى به النبى .صن اف عليه وما :نق 
الاسراء والعراج » بأن بولف الله بين قلوب عماده المسلمين كما ألف بين 
الثلج والنار ۰ 


د جد عد 


أن الضد لا يغيب عن الضبد فى اللغة العربية » قد يفصل بينهما 
صراط مستقیم » آو شسعرة رقيقة » كتلك التى تفصل مين التوكل والتواكل » 
أو بين وحدة المشاهدة ووحدة الوجبود ٠‏ 


ان اللغة العربية تفرق بين الضدين بحرف أو بحركة « قولهم 
يدوى من الداء ويداوى من الدواء (') ويخفر اذا نقض من آخفر » ویخفر 
اذا أجار من خفر » ولعنة اذا أكثر اللعن » ولعئة اذا كان بلعن » وهزأة 
وهزأة » وسخرة وسخرة » () ۰ 


وقد بثسترك الضد.ان ف وزن واحد 6 أو اشتقاق واحد » ویورد 
سيبويه () فى كتابه أمثلة کثيرة علی ذلك » بدل تواترها علی آن الضد 
لا پغیب عن ضده » وأن اللغة تنظر بعينين » وتجمع بین الأمرین » حتی 
لو بدا آنهما متنافران ۰ 


(۱) دوی یدوی مك بمرض باطن . 

(۲) الصاحبی ص ۱٩۲‏ وایضا الزهر ۳۳۰/۱ 

(؟) هو عمر بن عثمان بن قنبر » ولد بالبیضاء احدی مدن فرس » ونشاً 
و آقام بالبصرة اخذ عن الخلیل » وعیسی بن عمر » ویونس بن حبیب ؛ توفقی 
سنة ,۱۸ هاء. 


۷ 


ففى الأدواء التى تصیب البدن قالوا حيط یحبط حبطا وهو 
حبط » ووجع يوجع وجعا وهو وجع » ومثل هذا الوزن والاشتقاق 
قالوا ف الامراض للتی تصيب الفؤاد مثل فزع يفزع فزعا وهو فزع » 
وفرق يفرق فرقا وهو فرق » ووجل يوجل وجلا وهو وجل () ۰ 


وما يدل على الحسن آو القبح » فانه یأتی علی وزن فعسل یفعل 
فى الضدين على وزن فعيل فيقال : وسيم » جميل » قبيح ٠‏ 


وما يدل على الشدة والجرأة » أو القوة والضعف » فانه يأتى على 
وزن واحصد فيقال ؛ ضعف ضعفا وهو ضعيف » كما يقال شجع شجاعة 
وهو شجاع ویقال شجیع » وفعال آخو فعیل (؟) ۰ 


وما يدل على الرفعة والضعة فانه بأتی علی وزن فعیل » فیقال : 
کبیر وغنی ورفیع وشریف وکریم وحلیم » کما پقال : صغير وکبیر وضعیف 
ورضیع ودنیء ولثیم * 


ويواصل سيبوية فى ثنایا الکتاب متابعاته » نینس ف أكثر من 
موضع علی آن الضد پأتی علی وزن ضده « قالوا : آشم پاشر آشرا 
وهو أشر »> وبطر يبطر بطرا وهو بطر » وفرح یفرح فرحا وهو 
فرح »۰ وقالوا : جذلان » کما قالوا کسلان وکسل وسکران وسسکر > 
وقالوا نشط پنشط وهو نشيط » كما قالوا : الحزین وقالوا النشاط 
كما قالوا السقام » وجعلوا السقام والسقيم كالجمال والجميل () 





(۱) الکتاب 17/4 ٠‏ واتحباط : وجع البطن من الانتفاخ لكثرة الأكل 
أو الأكل ما لا يوافق * 
الكتاب ۲٠/۲‏ 
(۳) االکتاب 15/6 
٩‏ ) م ۷ سب الوسطية ( 


OA 


وقالوا شبع يشبع شبعا » وهو شبعان » كثروا الشبع كما قالوا 
الطوی () وقد یقال للانسان قلیل كما يقال قصير » فقد وافق بضده » 
وهو العظيم » الا أن ضد العظیم الصغير » وضد القلیل الکثیر » فقد 
وافق ضد الكثير ضد العظیم ف البناء » () + 
كد كد 

ومراعاة الجانب الآخر ف اللغة العربية ء لا يتأتى فى الكلمة الواحدة 
فقط » ولكن ف العلاقات آیضا ۰ فاللغة العربيسة توازن بین الشیئین ؛ 
وتعادل بين التقابلین » لا ترکز علی جانب وتهمل الجانب الاآخر » عبن 
على الماديات والحسیات والحققة ولخری علی العنویات والجباز » 
عين علی اللفظ والكلمة والدال » وأخرى فى الوقت نفسه علی العنی 
والدلول ۰ 


ان مجرد التصفح لکتاب « [ساس البلاغه » للزمخشری () » وهو 
كتاب يذكر المعنى الحقيقى والمعنى المجازى للكلمة » يدرك قرب العلاقة 
بين الحقيقة والمجاز » ويرى أن المعنويات لا توغل بعيدا عن الحسيات » 
فهی تنبثق منها وتجاورها » ولا یفصل بینهما الا فاصل دقيق « فسما 
خاض لجه بحر طام » واقتحم قله جبل سام ۰ ومن الجاز سمت نفسه 
الی کذا » وهمته تسمو الی معالى الأمور » » « سمن الشباة وأسمنها 
وسمن حتی زمن ۰۰۰ ومن الجساز کلام غث وسمین » « الاثلة السمرة » 





(۱) الکتاب ۲۰/6 ویذکر صاحب اللسان فى مادة « وسسط » آن من 
الشمائع أن نقيض الشىء ينزل منزلة نظيره فكثير من الاوزان فیتال وسط 
علی وزن طرف » وشبعان علی وزن جوعان » وطویل علی وزن تصير . 

(۲) الکتاب ۲۲/۲ 

(۲) وهو آبو القاسم محمود بن عمر الزمخشری » ولد بزمخشر سئة 
۷ ه ٠‏ ورحل الى خراسمان بالعراق » وجاور بمكة الکرمة » وتونی بخوارزم 
سئه ۵۲۸ ه . 


۳9۹ 


وقیل شجرة من العضاة طويلة مستقيمة الخشية تعمل منها القصاع 
والاقداح » فوقعت مجازا فى قولهم : نحت آثلته اذا ثنقصه » » « أز 

الفرس على فأس اللجام : عض عليه وأمسكه ومن المجاز أزم الدهر 
علينا » وأزمتنا أزمة » » « فلان مأفون : منزوف العقل » وف عقله أفن » 
من آفنت الناقة اذا استتزف الحالب لینها 6 ۰۰ « آرغم أنوفهم وانفهم » 
ونفست عن آنفیه آی منخریه ۰۰ وأمرأة أنوف أى طيبة الأنف +٠‏ ومن 
الجساز هو آنف قومه وهم آنف الناس » » « وهذا شیء آنیق وأئق 
مونق » ورآیت له حسنا وآنقا وبهاء ورونقا وقد آنقنی بحسنه » ود 
آنفت به آی آعجیت » ولی به آنق » وتأنق ف الروضة : وقع فیها متتبعا 
اسا پونقه ۰ ومن الجاز تأنق فى عمله وق کلامه اذا فعل فعل التائق 
فى الرياض من تتيع الأنق والاحسن » ٠‏ 


ويهتم العرب بفن التشبيه » ويتفقون على شرف قدره وفخامة آمره 
ف فن البلاغة () كما يقول الخطيب القزوینی » وهو فن أساسا يقوم على 
أداة تقرب بين شيئين » أو على وجه شبه يجمع بينهما » والناظر فى كثير 
من التشبیهات » التی أوردها صاحب الايضاح » يجد أن المعنويات انما 
تفسر بالحسیات » فهما ( الصسی والعنوی ) بتجاوران » ولا نفصل 
احدهما عن الآخر ؛ يقسول الله تعالى « والذين كفروا أعمالهم كسراب 
بقيعة يحسبه الظمآن ماء حتى اذا جاءه لم يجده شيئا » (') « واضرب 
لهم مثل الحياة الدنيا كماء أنزلناه من السماء فاختلط به نبات الأرض 
فأصبح هشيما تذروه الرياح » () « يخرجهم من الظلمات الى النور »()» 





(۱) الایضاح ص ۳۲۸ » والخطیب هو جلال الدين أبو محمد بن قاضى 
القضاة سعد الدين أبى محمد عبد الرحمن بن امام الدين أبى حقص عير 
لتزوینی » ولد سنة 715 » انتقل الى دمشق وتولى الخطابة فى مسجدها > 
ثم تولى القضاء بمصر » ثم جاء الى دمشق وتوف بها سنة ۷۳۹ . 

(۲) سورة النور » الآية 86 

9) سسورة الكهف الآية 05 

(؟) سورة المائدة 1١‏ ء 


e 
وقال صلى ألله عليه وسلم 2 آئیتکم بالجنقية الییضاء 4 » وجاء 1 الشعر‎ 


ولقد ذكرتك والظلام کأنه بوم النوى وفؤاد من لم يعشق 
وأرض كأخلاق الكرام قطعتها وقد كحل الليل السماك نابصرا () 
فائهض الى نار وفحم كآنه ما ف العين ظلم وانصاف قد اتفقا(؟) 
أهصديت عطرا مثل طيب ثناتئه فکآنما أهمدى له أخلافضه 
كأن انتضاء البدر من تحت غيمه نجاء فى البآساء بعد وقوع () 


ان سهولة الانتقال من ابادیات الی العنویات » آو من الحقيقة 
الی الجاز » وان الاعتماد علی آداة التشبیه فى الانتفال بین الشبه والشبه 
به » لا يدل كما يرى رینان علی ضعف ف الخیال العربی » السذی 
لا يستطيع آن بیتگر خیالا دون تکاه» ولا یستطیم آن پوظ فى العنویات 
دون أن يعتمد على الحسيات » لأن من يظن ذلك لا يستطيع أن يقع على 
فلسفة التفكير العربى » انه غريب ينظر بعين وأحدة » ويركز على أمر 
دون آخب ٭ 


ولأن هذا كله يمكن أن يفسر بفكرة الوسطية » والتى لا ترکز علی . 
جانب وتهمل الجائب الآخر » ان العربى الذى يتنبه للصورة الدقيثة ف 
بیت التتوخی » صورة تجمع بين الضدين فى شىء واحد » فالئار تتجاور 
مع الفحم » كما يتجاور الأسود والأبيض » والظلم والعدل » العربی الذی 
يدرك آمثال هذه الصور الدقيقة » ليس بثريب أن يجمع بين المادى 
والحسى » والحقيقة والمجاز » ولا يفصل بينهما الا حرف صغير » أو 


(۱) النوی : الفراق » السماك : اسم کوکب ۰ 

(۲) البیت للتنوخی وهو أبو القاسم على بن داود » آبی الفهم القاضی ۰ 

(۲) انتضی السیف : اسئله من شمده » نجاء : نجاة ۰ والبیت للعلوی 
الأصفهانى ® : 


۳۱ 


خطوة قريمة » ان هذا ليس غرييا كما قلت على من يعيش ف ظل حضارة » 
تنظر بالعنین » وتتعایش غیها الاضداد » کما بتعایش الثلج والثار » 
فلا الثلج يطفىء النار » ولا النار تذیب الثلج » لأن كل ذلك یجری تحت 
عين الّه » الذی بولف بین التضادات » ویخرج الحی من الیت ویخرج 
اميت من المحى ء ۰ 
د مد 

والعلاقة بين اللفظ والمعنى متوازنة » فلا يطغى أحدهما على الآخر : 
ان المعانى لا تعيش بعيدا عن البنية اللفظية » أنا لا أتحدث هنا عن اللفظ 
والعنی بمعناهما البلاغی » ولا عن الشکل والضمون بمعناهما الادبی » 
ولکن آتحدث عن الالفاظ ودلالاتها بمعناها اللعوی » نحن هنا ازاء لغة 
ثكاد تصبح تصورية » بمعنی آن آلفاظها وحروفها وبنیتها الشكلية تکاد 
تجسد العنی » وهی خصيصة لیست من استنتاجی » بل تنبه الیها 
کثیر من اللغویین القدامی * 

حقا آن السیوطی یرفض ری عباد بن سلیمان الصیمری من العتزلة » 
الذى يرى ان المناسية بين اللفظ ومدلوله مناسبة طبيعية » فلابد من أن 
يدل اللفظ ببنيته على محتواه » وقد سثل بعض من پری رأيه عن معنى 
« اذغاغ » وهو بالفارسية الحجر » فقال « ارى فيه بيسا شديدا 
وأراه الحجر » () ٠‏ 


ولكن السيوطى مع ذلك يرى أن أهل العربية « كادوا يطبقون على 
ثبوت المناسية بين الألفاظ والمعانى » وان كانت المناسبة بینهما لیست 
ذاتية وموجبة » ٠‏ 


1 ۲ 


ویعقد آن جنی دابا تحت عنوان « امساس الالفاظ آشباه العانی >() 
ويضرب أمثلة كثيرة تدل على ان الألفاظ العرمية توحى بمعانيها » ومن 
تلك الأمثلة 


الجندب استطالة ومد! سمو ه ) صر ) 4 وحين رأوا ف صوت اليازى 
تقطیعا سموه ( صرصر ) ۰ 


۲ - وزن فعلان بدل علی الاضطر اب والحركة مثل : النقزان () » 
الغلیان » الغثيان » وذلك لأن توالى الحركات فى اللفظ يدل على توالى 
الأحداث وتكرارها ٠‏ 


۳ - الصادر الرباعية الضعفة تدل على التكرير نهو : الزغزغة » 
والقلقلة » والصلصلة » و القعقعة » فکأن تکریر الحرف یعنی تکریر الشیء » 

۽ - وزن فعلی فى الصفات والصادر يأتى للسرعة » نحو البشکی » 
والجمزی » والولقى ٠‏ فتوالى الحركات فى اللفظ يدل على توالی الشی: 
وسرعته ۰ 

ه ‏ تكرير العين فى اللفظ بدل علی تکریر الحدث » نحو : کسر 4 
وقطع » وفتتح » وغلف ۰ 

۰ - آصوات الحروف ف اللفظة » تدل علی الثصوات الخارجیه » 
والقضم لأكل البايس » فاختاروا الخساء لرخاوتها کل الرطب » والقاف 





(۱) الخصائس ۱۹۳/۲ » واين جنی : هو أبو الفح عثمان بن حنى 


N 


لصلابتها للیابس ؛ ومن ذلك النضح للماء ونحوه » والنضح أقوى من 
النضخ » فجعلوا الحاء لرقتها للماء الضعیف ؛ والخاء لغلظها لها هو 
أقوى منه +٠‏ ومن ذلك الوسيلة والوصيلة » فالصاد آفوی صوتا من 
السین سا فیها من الاستعلاء 4 والوصيلة آقوی معنی من الوسيلة 21 
ومن ذلك صعيد وسعيد فجعلوا الصاد لأنها أقوى للصعود الحسى » 
وجطوا السین لضعنها للصعود المنوی > فتالوا هو سعید الجد وعالی 
الجبد » والدلاله اللفظة آثوی من الدلاله العنوية ۰ 


۷ ل بل أن ترتيب الحروف ف الكلمة » يدل على ترتيب الأحبداث 
المعبر عنها » وكأن الكلمة قد تحولت الى صورة مجسدة للفعل » وذلك 
مثل « بحث » فالباء لعلظها تشبه بصوتها خفقة الكف على الأرض » 
والحاء بصحلها )١(‏ تشبه مخالب الأسد وبراثن الذثب ونحوها اذا غارث 
فى الأرض » والثاء للنفث والبث للتراب ٠‏ 


م ومن ذلك تسميتهم الأثسياء بأصواتها » كالخازياز لصوته () » 
والبط لصونه » والواق لصوته (۲) » وغاق لصوته () ۰ 


» واذا اجتمعت الفاء هسع الدال » والتاء » والطاء » وااراء‎ ٩ 
واللام » والنون » فانها تدل علی الوهن والضعف » مثل : الدالف ( الشیخ‎ 
الضعيف ) » والتالف » والطلیف » والظلیف ( ظليف لغة فى الطليف وهو‎ 
الجان ) » والطنف ( شا آشرف خارجا عن البناء » ولیست له قوة الیناء‎ 
الاصلی ) » والدنف ( الریض ) » والتنوفة ( وهی الفلاة التی تودی الی‎ 
الهلاك ) » والترفیه ( لین العیش ) » والطرف ( لأن طرف الشىء أضعف‎ 





(۱) الصحل : البحة فی الصوت . 
(۲) الخازباز : الذباب . 

0 اسم طاثر فوق العصفور ۰ 
(4) الغاق : الغراب . 


1 


من وسطه ) » و الفرد ( وهو آضعف من الجماعة ) » والطفل ( للصغير ) » 
والطفل ( للرخص وهو ضد الشثن ) » والثفل لاریح الکروهه خهی منبوذة » 
والدفر للنتن » والفلته لضعف الرآی » والفطر للشق ۰ 


ويزيد السيوطى () أمثلة أخرى تتدرج فيها الحروف مع درجات 
المعانى » وذلك لأن العرب كما يقول » تستخدم الحرف الأضعف والالين 
والأخف والأسهل والأهمس »> ا هو أدنى وأقل وأخف عملا أو صوتا » 
وجعلت الحرف الأقوى والأشسد والأظهر والأجهر » ا هو أقوى 
عملا وأعظم حسا » ومن ذلك المد والمت والمط » ومنه النقش فى الحائط 
والرقش ف القرطاس والوشم ف اليد » والرسم فى الجلد » والرشم علی 
لحنطة والشمير » والوشی ف الثوب » ومنه الضرب بالراحة على مقدم 
الرأس : صقم » وطی القفا : صفع » وعلی الخد ببسط الکف : لطم » وبقبض 
الکف : لکم » وبکلتا الیدین : کدم » وعلی الجنب بالاصبم : وخز » وعلی 
الصدر والجنب : وکز ولکز » وعلی الحنك والذقن : وهز ولعز » ومنه 
اذا أخرج الکروب آو الریض صونئا رثیفا غهو الرنین » فان آخفاه فهو 
الهنين » فان آظهره فخرج خافتا فهو الحنين » فاذا زاد فيه فهو الأنين » 
فان زاد ق رفعه فهو الخنین ۰ 

% ده کل 


فان اللفظ لا یغیب عن العنی » والعلاقة بینهما مطردة » فاذا تقاربت 
العانی تقاربت الالفاظ » واذا زادت الالفاظ زادت العانی » نحن هنا ازاء 
قضیتین آخرین » آشسار الیهما اين جنی آیضا » وتکشفان عن العلاقة 
القريبة بين اللفظ والمعنى » فأحدهما لا يوغل بعيدا عن الآآخر > انهسا 
يسيران متوازيين » ووؤثر كل منها فى الآخر ٠+‏ 


اما القضية الأولى فقد ذكرها أبن جنى تحث عنوان « باب فى تصاقب 


e 


الألفاظ لتصاقب المعانى » )١(‏ » وهو بعنى بذلك أن المعانى اذا تقاربت » 
فان الالفاظ آیضا تتقارب ؛ انه هنا لا بتحدث عن لفظ واحبد ومعنی 
واحد » ولکنه بتحدث عن مجموعة من المعانى تتقارب فى دلالائها » وتأنی 


١‏ قد يكون الاختلاف دين الألفاظ فى حرف واحد » ولکن نطقه 
يتقارب ؛ فالكلمات « جرف وجلف وجنف » يتقارب فيها الحرف الواحد 
المختلف » فالراء آخت اللام والنون » وذلك لأن معانى هذه الألفاظ 
تتقارب » تقول جرفت القلم وجلفته اذا آخذت جلفته » وقريب من ذلك 
الجنف وهو الیل » واذا جرفت الفیء آو جلفته » خقد املته عما کان 
عليه » والكلمتان « حمس » و « حبس » تتقاربان » فالیم آخت الباء » 
والمعنيان يتقاربان أيضا تقول حبست الثیء » وحمس الشر اذا اشتد » 
راتخن اکى طا اشا ارا الك اة 


؟ ‏ وقد يكون الاختلاف فى حرفين » يتقاربان فى النطق » فالسهيل 
والصهيل فى ألفاظ الأصوات » وهما يتقاريان فى الحروف آیضا » فالصاد 
اخت السين والخاء اخت الحاء ٠‏ 


۳ - وقد بكون الاختلاف فى ثلاثة حروف تتقارب فق نطفها » فالازم 
والزای اخث الصاد » والميم أخت الياء ۰ 
% و و 
آما القضية الثانية » فقد ذکرها ابن جنی تحت عنوان « باب ف 
قوة اللفظ لقوة المعنى » 0 » وهو یعنی بذلك ان الالفاظ أدلة العانی 


(۱) الخصائص ؟/8؟1. 
(؟) الخصائص ۲36/۳ 


۲۳۹۹ 


علی حسد تعببره » فالزيادة فیها تودی الی الزيادة ف العنی » آو بعبارة 
آخری. : بتجاور ق ذهن العربی دائما اللفظ ومعناه » فکلاهما قریب من 
الآخر » لا سيب ضعف ف ادراك الكلمات أو قصبور فى الفلسفية 
والتفكير » بل بسبب تلك النظرة المركبة التى تجمع بين الشىء وضده » 
وبسبب تلك السدالة بمعناها الوسطى » التى توازن فى الصكم بين 
الشيكين » فمثلا : 


» تقول خشن » فاذا أردت الزيادة فى الخشونة قلت اخشوشن‎ - ١ 
ومثله اعشب واعشوشب » حلا واحلولى » خلق واخلولق » غدن‎ 
۰ ( واغدودن‎ 


۳۲ وتقول كدر » هاذا أردت الزيادة كلت اندر » وهذا بطرد 
فى باب فعل افتعل » مثل کسب واکتسب » حمل و احتمل ۰ 


۳ نت وتقول جمیل ووضىء » فاذا اردت الممالغة ف ا معنى » قلت 
وضاء وجمال » ومثله ملیح وملاح وحسن وحسان ۰ 


: وتضعيف العين ف اللفظ یودی الی زيادة العنی » تقول‎ - >٤ 
قطع زيادة فى قطم » وخطاف لکثرة الاختطاف » وسکین لکثرة تسكين‎ 
الذابح به » والبزار والعطار والقصار لكثرة تعاطی هذه الأشياء » والنساف‎ 
لكثرة نسف هذا الطاثر بجناحیه » والخضاری لکثرة خضرة هذا الطاتر ؛‎ 
۱ ٠ )5( والحواری لقوة حور هذا الطائر وهو بياضه‎ 


(۱) خلق : كان خلبتا وجدیرا » ویقال اخلولق السحاب : استوی 
وصار خلیتا للمطر » والغدن : اللین . 

(۲) الحواری : الدقیق الأبيض ٠‏ ویری السیوطی ( المزهن ۳۲۲۲/۱ ) 
ان من سنن العرب الزيادة فى حروف الاسم » اما للمبالغة واما للتشویه 
والتقبیح » نحو رعشن للذى يرتعش وزرقم للسديد الزرق » وشدتم للواسع 
الشدق » وصلدم للناقة الصلبة والاصل صلد » ومنه کبار وطوال وطرماح 
لهفرط الطول » وسمعنه ونظرنه للکثیر التسمع و التنظر ۰. 


¥ 


ويتحدث ابن جنى عن ان الكلمة الثلاثية قد يزاد فيها حرف » لكى 
تلحق بالكلمة الرباعية أو الخماسية » وان هذا الالحاق سببه « التوسع 
فى اللغة » () کما پتول » واذا وقفنا عند هذه العبارة نسنجد آن التوسع 
یعنی الزيادة فی العنی والتی تقتضی الزيادة ف اللفظ » فمثلا الواو زائدة 
فى كلمة « كوثر » لكن تدل علی الکثرة قال الشباعر : 


وآنت کثیر پابن مروان طیب وکان آبوك ابن العقائل کوثرا 


arse arama minin erm 


(۱) ال لنصضف ص ۲۵ . 


واذا كانت البنية اللفظية تعكس ف ذاتها فكرة الوسطية » فان 
التططيل الدلالى يكشف عن مصادر تلك الوسطية ومراحلها التاريخية ٠‏ 

فدلالة الوسط تفضى فى القواميس الى العدل ؛ والعدل الى الاقامة » 
والاقامة الى دين الحنفية » ولفظة الحنفية تفضى الى طرف السلسلة » 
فهى دین ابراهیم » وهی دين الاسلام جاء فى اللسان « والحنيف 
السلم الذی پتحنف عن الأديان » أى يميل الى الحق وقيل هو الذى 
يستقيل قبلة البيت الحرام على ملة ابراهيم » عليه وعلى نبينا الصلاة 
والسلام » وقيل كل من أسلم ف أمر الله تعالى ولم يلثو » فهو حنيف ٠‏ 
آپو زید : الحنیف : الستفيم وآنشسد : 

تعلم أن سبهدیکم الینبا طريق » لا يجور بكم حنیف 

الحنيف فى الجاهلية من كان بحج البيث ويغتسل من الجنابة ويختتن » 
فلا چاء الاسبلام کان الحنيف السلم » ويذلك تكاملت السلسلة » 
وآفضت دلالة « الوسطية » فى النهاية الی مصدرها التاریخی » فهی 
تنتقل من حلقة الى حلقة » حتى تصل الى دين ابراهيم » وتتضام الحلقات 
فى وحدة » تجمع بين الطرفين » الحنفية والاسلام » وكل منهما مرحلة 
تاريخية » تتحرك فيها الوسطية من الهلامية الى التحديد ٠‏ 


نالتطيل الدلائى لهذه الألفاظ يفضى بها الى مررطة الضبط والتحديد ؛ 
فالاقامة وهى وجه من وجوه الوسطية » تعنى ضبط الاهواء والثبات على . 
الحالة الحق » والدين القيم كما ترشد اللغة هو الدين المستقيم الذى 
لا زيغ فيه ولا يميل عن الحق » والكتب القيمة هى الكتب المستقيمة » 
التی ثبین الحق من الباطل علی استواء وبرهان » کما ورد ف اللسان » 


۳۹۹ 


ودين القيمة هو دين الأمة القيمة بالحق » أو دين الأمة المستقيمة كما 
ورد فى اللسان أيضا ٠‏ 


فالنجز التاريخى الذى تعطيه الدلالة اللغوية هو فكرة الضيط » 
التى أضافها الاسلام » فانتقلت بالحنفية من الهلامية الى التشكل ٠‏ 


وتحت عنوان « باب الأسباب الاسلامية » )١(‏ » أو عنوآن « معرفة 
الألفاظ الاسلامية » (') » يتنبه أبن فارس () والسيوطى وغيرهما من 
اللغويين الى التطور الدلالى فى ألفاظ اللغة » والذى صحب مجىء الاسلام ٠‏ 


ان آیفا الوسطبة ف القرآن الكريم 6 تسیر الي مررحلة مميزة ف 
تاريخها » فقد تحولت من مجرد مردود جغرافى » الى قوة هادفة » لقد 
أصبح غرض الوسطية هو ان تجعل المسلمين نماذج بين الناس » يحكمون 
' بينهم » ويقيمون كفتى الميزان « لتكونوا شهداء على الناس » » وأصبح 
العدل ‏ كما ذكرت فى فصل الأخلاق ‏ هو الفضيلة الأولى فى منطق 
الوسطية » والعادل « هو الذى لا يميل به الهوى فيجور فى الحکم » » 
كما تعنى دلالة الكلمة عند صاحب اللسبان ٠‏ 

ان آهم ما آضافه الاسلام الی الوسطية هو عنصر الضپط » كانت 
الألفاظ عامة فاصبحت محدودة » کانت الصلاة تعنی الدعاء » والصوم 
یعنی الامساك » والزكاة تعنی النماء » والحج بعنی القصد » فثحددت 
الألفاظ وأصبحت تشير الى هیثات خاصة ۰ آن اللغة توّدی بنا من خلال 
دلالتها الى فصل التاريخ وقد سقط كما قلنا على الجغرافيا » فعدل 
من محتواهبا * 


)1( الصاحبی ص ؟؟ 

() الز هر ۲۹۲/۱۰ 

(۲) هو آبو الحسین آحمد بن فارس بن زکریا بن محمد بن حبرب 
القزوینی » احد اثمة اللغة ف الترن الرابم للهجرة . 


۳۷۰ 


آما الالفاظ الجاهلپة فهی عکس ذلك تماما »> انها آلفاظ الردود 
الجغرای قبل آن بسقط علیها التاریخ » بعدد أبن فارس ألفاظ الجاهلية » 
فاذا بها تدور حول المغاورات والتجارات وتطلب الأرباح » والكدح لماش 
فى زحلة الشتاء والصيف والاغرام بالصيد والمعاقرة والمباشرة » ويضيف 
السبيوطى آلفاظا آخر مثل الاتاوة والکس والحلوان » آنها آلفاظ دنيوية 
من ثاحة #روهى الفاط لم تفط بعد ف خا عقيدة'فن داحية ثأدية + 
فتركت للنفس أهواءها فى الاحتكار والجرى مع رغباتها ٠‏ ان كلمة 
الجاهلية نفسها تعنی ف أشعار أصحابها الحمق والغضب والانفعال » 
يقول عمرو بن کلئوم : 


وحين جاء الاسلام منح العرب الکتاب الذی کانوا ینتظرونه » 
وکان آهم ما ی صذا الکتاب هو الحكمة ٠‏ ان الفرق بين دلالة الجاهلية 
التى تعنى التطرف فى الانفعال » ودلالة الحكمة التى تعنى التجربة الثى تمنع 
صاحبها من ان يتطرف فى انفعالاته » کما تمنم الحكمة من که 
من الجهل () کما یقول صاحب اللسان ‏ ان الغرق بين هذا وذلك يشير 
الى التطور الدلالی للفاظ اللغة » بین الردود الجفراف كما ذکرناه ف 
فصل: الجغرافيا » والعنصر الیشری کما ذکرناه ف فصل التاريخ ٠‏ 
| . ان حديث اللغويين عن الألفاظ الاسلامية » يعنى تنيههم الى التطور 
التاريخئ ف آلفاظ اللغة » ولکنهم لم ببنوا معاجمهم علی تل الفكرة » 
فجاعت المعانى مختلطة » مما يجعلها تبدو متناقضة » لأن اللغويين ى 
معاجمهم جمعوا بين المعانى المختلفة » دون أن يردوا كل معنى الى 
مرحلته التاريخية * 


. © حكمة اللجام ما أحاط بحنكى الدابة » اللسان « حكم‎ )١( 


۳۷۱ 


وهذا يلقى علينا مسئوليا كبيرة ی تحلیل آلفاظ السلسلة السابقة 


( وسط س عدل ‏ اقامة - حنيف EOE‏ 
معان مختلفة وأحيانا ا 3 ومطالبین فى النهاية بردها الى 
مصادرها الأولى ٠‏ 


ان كلمتى « وسط » و « عدل » مثلا تدوران حول معنیین رئیسیین » 
احدهما يعنى التناسب والاعتدال » فالوسط هو الخصلة المحمودة بين 
الطرفين المأمومين « فان السخاء وسط بين البخل والتبذير » والشجاعة 
وسط بين الجبن والتهور » والانسان مأمور بأن يتجنب كل وصف مذموم » 
وتجنبه بالتعری منه والبعد عنه » فكلما ازداد منه بعدا ازداد منه تعريا » 
وأبعد الجهات والقادیر والعانی من کل طرفين وسطهما » وهو غاية 
الیعد منهما » فاذا کان ق الوسط فقد بعد عن الاطراف الذمومة بقدر 
الامکان » (۱) والاعتدال « توسط حال بين حالين فى كم أو كيف کتولهم : 
جسم معتدل بین الطول والقصر »وماء معتدل بین البارد والحار » ویوم 
معتدل طيب الهواء » ضد معتذل بالذال المعجمة ب ما تناسب فقد 
اعتدل » (') + 


والآخر معنى : المساواة ومراعاة الجائيين » والموازئة بينهما دون 
أن تلعی احدهما أو تلغيهما معا » فالوسط كما جاء فى الاية الكريمة 
« فيه قولان : قال بعضهم مقسطا عدلا » وقال بعضهم خيارا » واللفظان 
مختلفان » والمعنى واحد » لأن العدل خير والخير عدل » )( ٠‏ 


أن هذا بعنى أن الوسط براعی الجانيين 0 وان المتطرف هو الذى 
يراعى جانيا ويهمل الآخر » وهو المعنى فى قوله تعالی « ومن الناس من 


1( اللسان مادة ( وسسط 6 ۰ 
(۲) اللسان مادة « عبدل © .. 
1 اللسان مادة ( وستط ۷ . 


VY 


بعبد الله على حرف » فان اصابة خير اطمأن به » وان اصايته فتئه انقلب 
على وجهه » |') لقد فقد هنا التوازن » ورجح طرفا على الطرف الآخر » 
« كأن الخير والخصب ناحية » والضرر والشر والمكروه ناحية آخری » 
فهما حرفان » وعلی العبد آن یعبد خالقه علی حالتی السراء والضراء » 
ومن عبد الله على السراء وحدها » دون آن بعبده علی الضراء بیتلیه ال 
بها » فقد عبده على حرف » (؟) وهذا المعنى نفسه نجده أيضا فى معنى 
العدل « أى النظير والمثيل والعديل الذى يعادلك ف الوزن والقدر »٠‏ 
والعدل : نصف الحمل يكون على أحد جنبى البعير وقال الأزهرى : 
العدل اسم حمل معدول بحمل أى مسوى به والعديلتان الغرارتان لأن 
کل واحدة منهما تعادل صاحدتها » )( ۰ 


ان الفروق الثی ذکرناها فى فصلى « الحكمة العربية » بين الوسطية 
الاغريقية والوسطية الاسلامية » تفرض علينا ان نرد المعنى الأول الى 
وسطية آرسطو واعتدال آفلاطون » وأن نرد المعنى الآخر الى الوسطية 
الاسلامية » على الرغم من ان اللغوبين قد ذكروا المعنيين جنيا الى جنب 
دون تنبه الى المرحلة التاريخية والمصدر الأصلى ٠‏ 


(۱) سورة الحج آية ۱۱ .۰ 
(۲) اللسان مادة ( حرف » ۰ 
(۲) اللسان مادة ( سل ) . 


۳۷۳ 
؟ ‏ اللفة وتطبیقات الوسطية 


عن الأفعال وآنها « فى الصحة آقعد والاعتلال منها آبعد » () ۰ 


ن التفضيل هنا بصدر عن اعتبارات خارج اللعة 6 وهی اعتيارات 
و اله 
ان فكرة الجوهر الثابت تلقی بظلالها علی اذهان اللغویین ۰ 


اللعه العربیه له قيمة » فهی تصدر عن قوالب آساسية » تدور 
ونتفرع حولها الالفاظ ۰ وقد آلف ابن خالویه () کتابا ضخما فى ثلاثة 
مجلدات سماه « کتاب لپس » » وموضوعه کما بذکر السیوطی « لیس ف 
فى اللغة کذا الا کذا » وهو ما پسمیه صاحب القاموس اختصارا « باب 
لیس » ۰ آی ان ألفاظ اللغة على كثرتها ترجع الى أوزان واحدة تضمها » 
فليس فیها لفظ الا ویندرج مع آلفاظ آخری ت تحت قالب واحد » فهناك 
القالب ( الوزن ) و هناك الألفاظ ( الفردات ) » وهناك الثابت والتحرك » 
الستقر والمتغير » الوحدة والتعدد » ان العلاقة بين عالم الأمر ( الطلق ) 
وعالم الخلق ( البشر ) فى الفكر الاسلامی تتوارد هنا من جدید » فالطلق 


شىء ثابت وقیمه لا تتعیر » وتقف ازاءه الکثرة التعددة » والتغيرة 
والمنيثقة منه + 


المعاجم العربية تجسد هذه الفكرة بوضوح » فهى تقوم على فكرة. 
الاشتقاق أو فكرة المجرد والمزيد * فهناك جذور ثابثته هى « المجرد » » 
تتفرع منها أعضاء وفروع هى « المزيد » » وتتداخل كل هذه الشتقات فى 





(۱) النصف ص ۵۷ ۰ 
(؟) هو أبو عبد الله بن خالويه » أخذ عن أبى بكر بن دريد ونفطويه » 
توق سنة ۲۷۰ ه , 
( م ۱۸ س الوسطية ) 


TYE 1 


قالب واحد ( وزن ) » » وتتحول الی مجموعة متضامة » فاذا كان فى الفكر 
SE‏ مثل وحده ۰ » آو e‏ سوت ¢ فائنا نستطیع 


ول اة يسمونها الاشتقاق الأصغر » الذى يقوم عليه 
تأخذ 00 من الفصول فتتقراه فتجمع بين معانيه » وان اختلفت صيغه 
.ومبانيه » وذلك كتركيب ( س ل م ) فانك تأخذ معنی السلامة فى تصرفه » 
نحو سلم پسلم وسالم وسلمان وسلمی والسلامة والسلیم : اللدیغ » 
اطلق عیه تفاعولا بالسلامة » () ۰ 


وبمثل هذه الطريقة نتابع ااشتقات والزیدات فق العاجم العربية » 
التی تدور حول معنی رئیسی » وتلتقی حول جذور لفظیه واحدة تتشقق 
منها فروع وأغصان » فکأننا ازاء قطعة من « الارابسك » تثکرر 
الوحدات ولكن لا تتشابه » وتتداخل ولکن لا تندمج » وتدور كلها فى 
تداخلها وحركتها وانيثاقها آمام العين » فتعطی انطباعا واحصسد! ۰ 


بل وتتسع فكرة الاشتقاق الى ما يسمى « الاشتقاق الأكبر » م ' 
والوحدات هنا : تتسع لتضم جذورا ع i‏ 
فالمادة « جبر » مثلا. تتشبكل على سئة قوالب تم تجتمع كلها على معنى 
القوة والشدة : 

٠ الجير : الملك القوى‎ ١ 

؟ ‏ والرجل المجرب اذا اشتدت شكيمته وقويت منته ٠‏ 


۳ - والرجل الأبجر هو القوى السرة » 





(۱) الخصقص ۰۱۳۲/۲ ۰ 


yo 


۽ س والبرج لون قوى ٠‏ 
٥‏ وشهر رجب سمى بذلك لتعظيمه ٠‏ 
کا انی و اى م اه وي ا 


ان الوحدات هنا تتسع ولكنها تضمها حروف أصلية تتشكل وتتلون ؛ 
وتدور حول معنى أساسى يمنحها وحدة كلية ٠‏ 


% 6 د 


ان اللغة العربية لا تتكون من ألفاظ متفرقة » لا يضمها شىء سوى 
أنها تتناثر علی صفحات الماجم » ولکنها الفاظ ذات صلات وقربة 
وتشابك » انها لغة اتصال لا انفصال » وهسذا پفسر کثرة حروف العطف 
وأسماء الوصل وغير ذلك من آدوات » تقوم بالربط بين المفردات والجمل ٠‏ 
وقد تحدث كثير من اللغويين عن نوع طريف پسمونه « الشجر » وهو 
يشبه كما يقول السيوطى المسلسل فى علم الحديث » وهو يحول اللغة الى 
مجموعات عنقودية » تترابط فيما بينها على طريقة التداعى اللفظى » أو 
على طريقة الحكايات الشعبية « المفتاح عند النجار والنجبار عاوز 
بيضيهة ٠٠‏ الخ » + 

وقد کتب فى هذا النوع كد يرمن أكمة اللغة » وکان آبو الطيب ف 
کتابه « شجر الدر » یسمی کل باب باسم شجرة » ويجعل لها فروعا » 
وكل شجرة أو باب كان يتكون من مائة كلمة » أصلها كلمة واحدة » وكل 
فرع عشر كلمات » وقد سمى الباب شجرة « لاشتجار بعض كلماته ببعض 
أ تداخله وكل شىء تداخل بعضه فى بعض فقد تشاجر » () ۰ 


فمثلا شجرة العين : عين الوجه والوجه : القصد والقصد : الكسر 


00 المزهسر 0/۲۱ ۰ 


۱۲۷ 


والكسر : جانب الخباء والخباء : مصدر خابأت الرجل اذ خبات له خبا 
وسلم » والئبی ١‏ الكل العالى ۰۰ الخ ٠‏ 


والشمس اشماس الخیل والخیل : الوهمْ » والوهم : الجمل الكبير ٠٠الخه‏ 


و له 


ان فكرة الوزن فى مقايل الألفاظ » القالب ف مقابل الاينية » والعنی 
فى مقابل الأسماء » هى معادل للفكرة الفلسفية الواحد فى مقابل الکل » 
والمطلق ف مقابل المتعدد ٠‏ 


وهى فكرة تحتل جزءا أساسيا فى علم الصرف » وقد اهثم بها 
اللغوبون تحت عناوين مختلفة ذكرها السيوطى تحث عنوان « معرفة 
الاشباه والنظاثر » () » وذکرها ابن جنی تحت عنوان « باب فى تلاقی 
العانی علی اختلاف الصول و البانی » (۲) ۰ 

وسنکتفی هنا بآن نقتبس الامثلة من سیپویه ح يزذكر أن العرب 
« انما بینون الاشیاء اذا تقاربت على بناء واحد » (۲) فمن ذلك : 


١‏ دما كان على معنى ( الفضالة ) يأتى على وزن « الفعالة » نحو 
القلامة » و القوارة » و القراضة » و النفاية » والحساله » و الکساحه و الحثالةه 


؟ اما يفيد الحركة والاضطراب یأتی علی وزن ( الفعلان ) مث : 
النزو ان » النقزان » العسلان ؛ الغلیان ۰ 


. ۴۳/٠۲. اللزحبر‎ )۱( 
٠ ۳۳۳/۳ الخصائص‎ ۵9 
٠ 195/4 الکتلب‎ )۳( 


۳۷۷ 


۳ - ما يدل على الصوت يأتى عا ىوزن فعيل مثل المدير والضجيج 
والصهيل والهفيف ٠‏ 


4 ويتشابه الوزن ف الاثستقاق اذا تقاريت المعانى فى مثل « يست 
يأسا وياسة » وسثمت سأما وسامة » وزهدت زهدا وزهادة » ومثل : 
اجم يأجم وهو اجم + سنق يسئق سنقا وهو سنق » وغرض غرضبا 
وهو غرض » ومثل قنع يفنع قناعة وقانع » وزهسد یزهد زهادة وزباهد » ٠‏ 

ه - معانی الهیج والغضب تأتى على وزن فعل يفعل وهو فعل » 
مثل آرج بارج ارجا وهو أرج » وخمس يحخمس حمسا وهو حمس ٠‏ 

٠‏ ما كان فى الجوع والعطش یأتی علی وزن فعلان » مثل ظمیء 
یظماً ظماً وهو ظمان » عطش بعطش عطشا وهو عطشان » وصدی بصدی 
صدى وهو صديان » وغرث يغرث غرثا وهو غرثان ؛ وعله يعله علها وهو 
علهان ٠‏ 


۱ 


۷ - الألوان تأتى على وزن آفعل « مثل آحمر وأصسفر وآشهب 
وأخضر » ویتشابه الفعل آحیانا والصدر فیقال : آدم یادم آدمه » وشهب 
پشهب شهبه » وقهب پقهب قهبه » وکهب یکهب کهبه » ۰ 

- العیوب تأتی علی وزن فعل فعاله مثل : رقم رقاعة وحمق 
حماقه وجین جيانة وشنم شناعة * 

4 - الادواء وما شابهها تأتی علی وزن فعل یذعل فعلا وهو فعل 
مثل وجع بوجع وجعا وهو وجع » + 

وهکذا نجد أن أوزانا مثل 8 فاعل 6 وتفاعل م واستفعل 4 وتفعل ۵ 
وافتعل » وافعوعل » واسم الکان » واسم الاله » وغير ذلك من صیغ 
تشير كل صيغة الى معنى رئيسى » تندرج تحته أبئية كثيرة ٠‏ 

٭ وا که 


TYA 


الوزن فى اللغة العربية يدل على أنها لغة متعالية » تتجاوز الحياة 
اليومية وتفرض معيار القيمة » وهو فى الوقت نفسه يفضى بنا الى خصيصة 
أخرى من خصائص تلك اللغة » وهو جانب الايقاع فى مفرداتها وتركيبها * 
ولست آعنی بذلك المستوى الأدبى فى اللعة الذى دوفره الأديب » فهو 
مستوی ثان بعتمد علی الوهبة والصناعة الفنية ؛ ویتحفق فى كل لغة » 
وانما أعنى الستوی اللنوی اللول » والذی یتحتق فى الحصيلة اللفظية . 
للغة العربية » انها لغة تعتمد علی الاذن لا العین » وتصل الى التاقی 
عن طریق الانشاد لا القراءة » ومن هنا حرصت ف بنیتها آن تكون 
سهلة الالتفاط من الاذن ۰ 

الأقاويل حول أفضلية اللغة العربية فى الكتب القديمة كثيرة () » 
فهى لغة أهل الجنة » وأول من تكلم بها آدم » وغبر ذلك من آقاویل قد 
تكون بدافع الحماسة » وقد لا تخضعم التبرير العقلى » ولكن يبقى من 
كل ذلك انهم كانوا لا ينظرون الى العربية نظرة عادية » على اعتبار أنها 
مجرد آداة يومية لتقل الخبرة بين الناس » بل كانوا ينظرون اليها نظرتهم 
الى المستوى الفنی » الذی بتجاوز الادة الخام والخمرة اليومية » وابن 
فارس يرد على هؤلاء الذين يرون ان البيان قد بقع بغير اللسان 
العربی « لکن کل من آفهم بکلامه علی شرط لخته فقد بین » () » فیری 
ان مجرد الافهام آخس مراتب البیان » والایکم قد يدل بحركاته على 
ما فى نفسه » ثم يشير الى مستوى آخر من البيان بتحقق فى اللغة العرمية » 
ویر تفم بها عن مجرد الافهام » وهو مستوی یختلف عن الستوی الأدبى 
الذى يتحقق فى كل اللغات » انه مستوى كما هو واضح من كلام ابن 
فارس بتحقق فى بنية اللغة نفسها وتراكيبها » من ادغام واشمام وروم 
ومد وقلب وتخفيف واضمار وترادف * 





(۱) راجع الصاحبی « باب القول فى ان لغة العرب افضل اللفات 


۳۷۹ 


وكثير من القدماء قد تنبه لهذا المستوى الجمالى فى بنية اللغة » 
يقول الفارابى حول ذلك کلاما کثیرا منه ان اللسان العربی « بنى 
مبانی باين بها جمیم اللغات من اعراب آوجده الّه له » وتألیف بين حركة 
وسکون حلاه به » فلم پجمع بین ساکنین » آو متحرکین متضادین » ولم 
بلاق بين حرفین لا باتفان ‏ ولا یعذب النطق بهما » آو یشنع ذاگ منیما 
فى چرس النغمة وحس السمع ۰ کالعین مم الحاء » والقاف مع الکاف » 
والحرف المطبق مع غير المطبق مثل تاء الافتعال مع الصادا والضاد فى 
أخوات لهما » والواو الساكنة مع الكسرة قبلها » والياء الساكنة مع الضمة 
قبلها ۰ ثم پذکران لغة العرب قد أسسها الله على الرونق والعذوية وان 
هذا « علة أبواب الادغام وادخال بعض الحروف فى بعض » وكذلك الأمثلة 
والموازين » اختير منها ما فيه طيب اللفظ واهمل منها ما یجفو اللسان عن 
النطق به أولا مكرها » كالحرف الذى بیدا به لا يكون الا متحرکا » 
والشىء الذى تتوالى فيه أربع حركات أو نحو ذلك يسكن بعضها » () ٠‏ 


ويقول ابن المقفع « وقد سمعنا لغات كثيرة وان لم نستوعبها من 
جميع الأمم » كلغة أصحاينا العجم والروم والهند والترك وخوارزم 
صثئلاب وآندلس والزنج ۰ فما وجدنا لشیء من هذه اللغات نصوع 
العربية » آعنی الفرج التی فى کلماتها » والفضاء الذی نجده بين حروفها » 
والمسافة التى بين مخارجها » والعادلة التی نذوقها فی آملتها » والساواة 
التى لا تجحد ف آبنیتها » () ۰ 


الفاررابی وابن القفع هنا لا بتحدثان عن الستوی الادبی » الذی 
تکفلت کتب النلاغة بالکشف عنه » ولکنهما یتحدثان عن مستوی بتحقق 





(۷) الامتاع والوانسة ۷۷/۱ ۰ 


۲۸۰ 


ف بنیه اللعه وتراكبيها بسمية الفار ابی الرونق » وسممیه این المقفع 
النصوع » ویسمیه آبن فارس السعة () ۰ 


كل هذه المصطلحات تعود كما هو واضح من كناما كلامهم الى 
ما تتميز به اللغة العربية فى مستواها اللفظى الأول » وقبل أن يدرج فى 
المستوى الأدبى » من جمال وايقاع ٠‏ 


بقولون, أن اللغة العربية لغة آلفاظ » وانها لکذلك » على الا يكون 
هذا بالعنی الشین الذی بلصقه بعض العاصرین والستشرقین باللفة 
العربية » وهی ف ظنهم لغة آلفاظ تهتم بالترادف والتكرار والزخرفة » 
وتفتقر الى عمق المانی وخصب الخيال ٠‏ 

انها لغة ألفاظ » لأنها لا تكثفى بنقل الخبرات اليومية » ف طريقة 
مجردة عادية » ولكنها تعتنى بنقلها عن طريق ألفاظ » يتحقق لها النصوع 
والرونق والسعة » وی ظل هذا المفهوم نستطيع أن ندرك وظيفة الثرادف 
والتكرار وما پسمونه الحروف الزائدة » فلیست العبرة فى ألفاظ كثيرة 
تبلغ الخمسين والمائة للاسد والمائتين للحية والسبعين للحجر » ولكن 
العبرة فی ثروة توضم آمام التکلم » لکی بنتقی منها ما یهدیه اليه ذوقه » 
ان العبرة کما پشرح السیوطی » وهو بتحدث عن فوائد الترادف » فى 
2 التوسع ف طرق الفصاحة وأساليب البلاغة فى النظم والنثر » وذلك 
لان اللفظ الواحد قد يتأتى باستعماله مم لفظ آخر » السجع والقافية 
والتجنیس والترصیع وغير ذلك من آصناف البدیم » () ۰ 

ع % و 

وقد نشاً علم یقال له الانشاد » وهو یختلف عن الغناء وعن ترثيل 

القرآن الكريم » ولكن الوظيفة فى النهاية تتشابه معهما » فهو يهدف أيضا 


(۲) المزهر .2 ۰ 


۲۸۱ 


الی امتاع الاذن عن طریق اناد الشعر بكيفية تجعله عذبا موسیقیا » 
وهذه الكيفية تسیطر علی القصيدة فیضمی من اجلها ببنية الفردات 
وبالقواعد الاعرابية . 

وتحت عنوان « باب وجوه القوای ف الانشاد » () » پورد سیبویه 
أمثلة يتحكم فيها الانشاد ف الكلمة » فيزيد علدها ۸ أو يغير من 'حركة 
اعرابها » وهو شىء مقبول عند العرب وه‌ستساغ ف الذوق » لن الشعر 
وضع للغناء والترنم کما یقول سپیویه * 
أو الألف بحسب الحركة » فيقولون فى الجر : 

قفائبك من ذكرى حبيب ومنزلى 


ويقولون فى النصب : 
فبتنا تحيد الوحش عنا كاننا قتيلانلم يعلم لنا الناس مصرعا() 
ویقولون ف حالة الرفع : 
هريرة ودعها وان لام لاگسو 
وقد يدفعهم الانشاد الى أن بصلوا القافية بالنون فيقولون 0 
« یا آبنا عك آو عساکن ) » 





(۱) الکتاب /۲۰ . 

(۲) تحید ۰ تمیل آو تنفر پذکر آنه خلا بمن یحب بحیث لا یطلع علبهما 
غیر آلوحش والبیت لبزید بن الطثرية وهو ابن عنز بن وائل والطثرية امه » 
قتل سنة 116 ه . ٠‏ 

(۲) من رجز رؤبة » وهو ابو محمد روبة بن العجاج » کان مقیمسا 
بالبصرة وخرج الی البادية وتو بها سنة ۱۲0 ده . 


NAY 
٠ يا صاح ما هاج الدموع الزرفن‎ 
٠ )( من طلل کلاتصی أنهجن‎ 
: وقد بحركون فى الانشاد الساكن أو المجزوم فيقولون‎ 
أغرك منى ان حبك قاتلى وانك مهما تأمرى القلب يفعل‎ 
)5( متی تأتنا نصبحك کاسا روية وان كنت عنها غانيا فاغن وازدد‎ 
ا ل‎ 
يورد سيبويه أيات من القرآن الكريم « جاء المصدر فيها على غير‎ 
فعله مثل قوله تعالى : « وتيتل اليه تبثيلا » (۲) وئبتل » مصبسدر بتل‎ 


ویذکر سیپویه السبب ف ان معنى الفعلين واحد (5) » فيجوز 
ان بناویا ااصب_در » وف ظنى ان السیب معد من ذلك » وبرئد الى 
الايقاع الموسيقى الذى تحرص عليه الآيات بشدة » ان الفواصل فى 
سورة المزمل تقتضى هذا الوزن حتى لو أدى الى الاطاحة بالقاعدة » 
فهناك باء مد قبل الفاصلة فى الآبة التى قبل هذه الآبة » وف الاية التی 
بعدها أيض ا» فناسب الحرص على الاطراد الموسيقى حتى لو أدى ذلك 
الى الاطاحة بالقاعدة + 


ان الحرص على موسيقية الآيات » أو مناسبة الفواصك كما فى قول 





(۱) من رجز العجاج والذى قبله » والأتحمى : ضرب من البرود موثی » 
أنهج انهاجا : اخلق وأبلى : والعجاج هو : عبد الله بن رؤبة لقى ابا هريرة 
وسمح مئه الحديث . 

(۲) البیت لطرفسه : نصبحك من الصبوح : وهو شرب الغداة . 
وااروية ؛ الروية ۰ 

() الزیل /۸ ۰ 

(0) الکتاب ۸۱/6 ۰ 


۸۳ 


السیوطی () شیء هام تفن يان اه بالق اس قارف ی )یه 
السيوطى وجوها كثيرة خالفت فيها المئاسية الأصول > ومن ذلك : 

؟ س حذف ياء الفعل غير المجزوم ٠‏ نحو : والليل اذا يسر ٠‏ 

م ب حسذف باء الاضافة + فكيف كان عذایی ونذر » فکف 
اك 

-- زيادة حرف الد نحو : الظنونا ‏ الرسولا - السبيلا * 

را ۰ 
1 ۰ 

با ايراد أحد القسمين غير مطابق » نحو « ولیعلمن الله الذين 
صدقوا ٠‏ ولبعلمن الكاذيين » ولم يقل : والذين كذيوا ٠‏ 


م الاستغناء بالأفراد عن التثنية » نحو فلا بخرجنكما من الجنة 
و مب نه 2 1 0 

۰ الاستغناء بالافراد عن الجمع نحو : واجعلنا للمتقین اماما‎ - ٩ 
٠ ولم يقل : أئمسة‎ 


RE‏ ل ی اه وخ 
ولم يقل : خل * 





XAL: 


١‏ الفصل بين المعطوف والمعطوف عليه » نهو : ولولا كلمة 
سبقت من ربك لكان لزاما وآجل مسمى ٠‏ 


۱۳ س وقوع مفعول موقع فاعل » نحصو : حجايا مستورا - كان 
وعده مأئیا ۰ 
۵ .- اثبات هاء السکت نحو : مالیه - سلطائیه ۰ 


ففریقا کذبتم وفریقا نقتلون * 
۷ تس تغبير منية الكلمة نحو : وطور سنين ؛ واصله. سیناء ۰ 
د ب نا 


تحدث ابن فارس عما سماه المحاذاة فى اللعة العرمية » وذلك آن 
تجعل كلاما بحذاء كلام « فيؤتى به على وزئه لفظا » وان كانا مختلفين » 
فيقولون : الغدایا والشایا فقالوا الغدايا لانضمامها الى العشايا ؛ ومثله 
قولهم : أعوذ يك من السامة واللامة » فالسامة من قولهم سمت الئعمة 
اذا خصت » واللامة أصلها من ألمت » ولكن لما فرنت بالسامة جعلت فى 
وزنها » () ٠‏ 


ان أبن فارس ينبه الى الفكرة الجمالية التى تحرص عليها تراكيب 
اللغة العريية » حتی لو آدت الی مخالفة القاعدة » فالغداة لا تجمع على 
الغدايا ولكنهم لا قرنوها بالعشايا » جاعت على وزنها لکی تتناسب 
معا > واسم الفاعل من المث انما يكون « ملمة » ولكنها جاعت على 
وزن اللامة لتتناسب مع « السامة » ٠‏ 


لس 


19( االمسلحبى ص ©1586 . 


Ao 


تعالی « ولو شاء الله لسلطهم عليكم فلقاتلوكم » () » وردت اللام 
فى كلمة فلقاتلوكم من باب المحاذاة مع لسلطهم 6 مع أن الاصل هو 
جواب لو ٠‏ 


وبقول تعالی « لاعذبنه عذابا شديدا أو لأذبحنه أو ايأثينى » () 
فالفعل الأخير ليس موضعا للقسم » فلم يكن ليقسم على الهدهد أن 
¥ جد اعد 0 
وقد تحدث اللعویون عن ظاهرة سموها « الاتباع ) وهی أن تأتى 
جدیدا » ولا تستقل عن الكلمة الأولى » بل هی نأتی تابعة لها » وکانه 
تعبیر ومصطلح یحفظ برمته ۰ 


وهو قد يأتى من كلمتين مثل : قسيم وسيم » وضیل بثیل » وجدید 
قشیب » وشیطان لیطان » وعطشان نطشان » واسوان آئوان » وحسن 
بسن » وساغب لاغب » وخب ضب ٠‏ وخراب يباب » وحياك الله 
وبياك » وحار يار ٠‏ 

وهو قد يأتى من ثلاث كلمات مثل : حسن بسن شسن » ولا بارك 
لله فيك ولا تارك ولا دارك » وغض بض ند » وحار جار يار ؛ وهو 
تاج فاك ماج أى أحمق » واجمعون اكتعون أبضعون ٠‏ 





۲ ۹۰/ النساء‎ )١( 
. ۷ النمسل‎ )۷( 


ام 


ان هذه الظاهرة لافته للنظر فی اللغة العربية » وقد. آلف فیها ابن 
فارس كما پقول السپوطی معجما مستفلا » سماه الاتباع والزاوجة () » 
واختلف اللغویون فى تفسيرها وان كانوا يرونها تختلف عن الترادف وعن 
التأكيد » فالكلمة الثانية لا تستقل عن الأولى ويجب أن تأتى على وزنها » 
انهم يكتفون بتعليلها تعليلا سريعا ينسبونه للأعراب » فقولون « صو 
شىء نتدبه كلامنا » (') أى نثبته ٠‏ 


ولكن ما مقصود التثبيت هنا » أنه ى ظنى تثبيت موسيقى ٠‏ فحرص 
اللغة علی الایقاع يجعلها تهتم بالموزونات المتتالية » التى تستريح اليها 
الاذن » حتى لو لم تكن لها اضافة كبيرة فى المعنى » فالايقاع شىء آساسی 
تهدف اليه اللغة العربية » وتجلب الترادف والتكرار والزوائد لكى تحقق 
هذا الهدف ٠‏ 
٭ جع 
"۳ 0 عناية كبيرة بالصوت الانسسائى » فهناك الترخیم 
والسد واللین » وغیر ذك من زیادات وحذف وتغییرات » یقصد بها التنغيم 
الصوتى » أو على حد تعبير ابن جنى يقصد بها الاتساع ف الکلام (۲) * 
ان الزيادات فى الفصحی * تؤدى وظليفة جمالية » فهى ليست شيئا 
۱ عبثا پمکن الاستغناء عنه » ولکنها تأتی بما بت بتفق وطبيعة هذّه اللغة » التی 
تميل الى التنعيم الصوتی » واکساب الصوت الانسانی درجات » تستطیم 
أن تعبر عن الحالة الشعورية ٠‏ 


وقد تنبه القدماء الى هذه الوظيفة وشرحوها فى أكثر من موضع , 
فحين يتحدثون عن آلف الندية مثلا يذكرون وظيفتها » فهی قد زيدت 


(1) فشر برونی سئة ۱۹۰۲۱ م۰ 
(۲) المزهر )۱٤/١‏ . 
(۲) المنصفا ص 1١‏ . 


YAY 


و لد الصوت واظهار التفجع علی الندوب » () ٠‏ أو ( لأن الندية كأنهم 
پترنمون فپها » () ۰ 
وحين يتحدثون عن المد الذى بجاور آخر الكلمة » يذكرون له 
وظيفة جمالية » يشرحها أبن جنى فيقول « انما جىء بالمد فى هذه المواضع 
لنعمته (') وللين الصوت به وذلك ان آخر الكلمة موضع الوقف ومكان 
وما یخدض من غلواء الناطق واستمراره علی سنن جریه وتتابع خطقه > 
جاور حروف آللد الروی کان انس به واشد ائعلما لستعمه » () ۰ 
وبضرب أبن جنى ف وموضم اخر 0 آمئله للردف ؛ الذى يلزم 
لضرب الثلث من الطویل ایکون عوضا من لام مفاعیان » ولیدل علی لین 
الصوث » مثل : 
اقیموا بنی النعمان عنا صدورکم والا تقیموا صاغرین الرءوسببا 
لحمرك اثى ف الحياة لزاهد وف العيش ما لم ألق ام حکیم 
وقد تحدث كثير من اللغويين عن الكلمة الفصيحة () » وهم 





(1) المخصف ص ١6‏ . 

(۲) الکتاب ۲۲۰/۲ ۰ 

(۳) النعمة بفتح النون : فی الاصل الترفه والراد رقه الصوت . 

(5) الدعة والسکون ۰ 

(۵) الخصائص ۲۳/۱ ۰ والتأسیس : الف یکون بینها وبین الروی 
حرف متحرك وذلك کالالف من کلمة « قوائم » مثلا . آما الردف : فهو حرف 
من حروف العلة یقع قبل جرف الروی مباشرة مثل « تجافینا » آو « الجیب » 
( آو الهبوب © ۰ 

۷ اللْصفت ص 1 .«. 

الزهر ۱۸۲/۱ ». 


TAA 


لا بعئون بالفصاحة هنا المستوى الأدمى » الذى هو خطوة ثانية بعد 
صحة اللغة » وائما بعذون المستوى اللغوى » ومن هنا درست فى كتب 
الملاغة كمقدمة » ولم تدرس ف حاب الأنواب التقليدية * 


وكان خلو الكلمة من تنافر الحروف » ومن الثقل على السمع » من 
شروط فصاحتها » ومن هنا آخذوا یتحدئون عن الحروف الثقيلة » وعما 
بکثر استعماله من الحروف » وعن رئب الفصاحة ف الكلمة الواحدة » 
التى رفعها نعضهم الى اثنتى عشرة رقبة فى الكلمة الثلاثية () » وهم يعنون 
بذلك مخارج الحروف ف الکلمة الو احدة والانتقال من مخرج الى آنخر » 


ویرون آن.هذا آحسن التراکیب وأكثرها .استعمالا ٠‏ 


ان الحديث عن أحسن الأبنية فى الكلمة الواحدة شیء قد اهتم به 
اللغویون » وحددوه علی آساس صوتی » فالحروف « اذا تقاربت مخارجها 
كانت أثقل على اللسان منها اذا تباعدت » لگنك اذا استعملت الاسان 
ف حروف الحلق دون حروف الفم » ودون حروف الذلاقة » كلفته جرسا 
واحدا وحركات مختلفة » الا ترى انك لو ألفت بين الهمزة والهاء والحاء 
لوجدت الهمزة تتحول هاء فى بعض اللغات لقربها منها » نحو قولهم فى 
« آم والله » هم والله » وكما قالوا فى « اراق » هراق الماء » ولوجدت 
الحاء فى بعض الألسنة تتحول هاء » () ٠‏ 

أن السيوطى ف نهاية النص السابق بشير الى فكرة ؛ هى المسكولة 
عن التغيرات التي تحدث فى بنية الكلمة ؛ وهى فكرة تقریب صوت من 
صوت » فقد يآتى صوتان متقاربان فى الخارج » وقد يحدث ذلك صعوية 


(0 المزهر ۱۹۷/۱ . 
9) الزهر ۱۹۳/۱ : الحروف الذلقة : حروب طرف الاسان والشفة 
ومی : اللام » والراء » والنون » والباء » والفاء » والیم. " 


1۸۹ 

والابدال » والقلب » والاعلال والاشمام ٠‏ والروم وغير ذلك من ه ت 
تتردد فى كتب اللنة » وهى تعنى ف النهاية » تقريب صوت من صوت » 
ولكى تصبح الكلمة ف النهاية سهلة فی النطق » خفيفة على السمع ٠‏ 

وتحت عنوان « الادغام الأصغر © )١(‏ يقدم ابن جنى صورا 
مختلفة لتقريب الصوت من الصوت » فمن ذلك الامالة فى نحو عالم ففتحة 
العين تقرب الى كسرة اللام والألف تمیل الى الیاء + 
۱ ومن ذلك ان تقع فاء افتعل صادا أو طاء فتقلب لها التاء نحو 
اصطیر و اضطرب ‏ و اطرد » واظطلم ۰ 

ومن ذلك ان تقع فاء افتعل زايا أو دالا أو ذالا فتقلب التاء لها 
دالاء نحو ازدان » و ادعی » واذدکر ۰ 


ومن ذك تقریب الصوت مم حروف الحلق » نحو : سعیر » وبعبر » 


ورغیف * ۱ 
ومن ذلك تغير الحركات الاعرابية ف مثل قولهم « الحمد بل 
« والحمد له ) ۰ 


ومن ذلك تقريب الحرف من الحرف فى مثل قولهم مزدر وتزدیر » 
بدلا من مصسدر وتصدیر ۰ 
الضم والکسر ۰ 
وتحت عنوان « الادغام » (۲) بتحدث سبیویه عن مخارج الحروف » 
(۱) الخصائص ۱۳۹/۳ ۰ 


(۲) الکتاب 1۳۱/6 ۰ 
( م ۱٩‏ الوسطية ) 


ی 4 


مهموسها ومجهورها » وحوال الهموس والجهور » وهنا نجد آن التنوع 
الصوتى فى الحروف پرتفم بها عن الابجدیه العادیه » والتی هی عدد 
حروفها » تسعة وعشرون » فتصل الی خمسه وثلائین حرفا » مثل النون 
الخفيفة » والهمزة التى بين الألف التی تمال اماله شديدة » والشین التی 
کالجیم » وغیر ذلك من حروف نتولد بسبب التنوع ف الصوت ۰ 


بل وترتفع الحروف الى اثنين وأريعين حرفا » اذا أضفنا بعض 
حروف غير مستحسنة فى القرآن أو الشعر وغير كثيرة على آلسنة العرب » 
مثل الكاف التى بين الجيم والكاف » والضاد الضعيفة » والصاد التى 
كالسين ٠‏ 


ويتحدث سبيويه هنا عن نوعية الحروف الصوتية » فيعطى للحروف 
صفات بحسب نوعبتها الموسيقية » فهناك الحرف الشديد » والرخبو » 
والمنحرف » واللين » والهاوى » والمطبق » والمنفئح ٠‏ ويستمر سييويه 
ف « ماب الادغام فى الحروف ااتقاریه النى هى من مخرج واحد « 0 6 
فیتابع الحروف الثی تقاربت فق الصوت » فبری ان ادغامها بجعلها سهلة 

واذا ائخذنا النون مثلا » فسنجد سیوبه یعسدد الحروف التی 
تدغم معها » مثل الراء والباء والواو والياء ۰۰ الخ ٠‏ وهو فى کل ذلك 
پتابع قلب النون الى حرف آخر » وفیما اذا کانت. النون بغنة أو بلاغنه » 
وفیما اذا کانت تخرج من الخياشیم أو من غيرها ٠‏ 

اذا كان الحس الجمالى كما رأينا يتحكم فى بنية الكلمة » وهو 
المسكول عن التغيرات التى تطرأ على اللفظة » فان الحس الجمالى أيضا 
هو السگول عن تغبير أواخر الكلمات ؛ وهنا نصل الى ظاهرة الاعراب 
النى تحتاج الى وقفة خاصة ٠‏ 


(۱) الکتاب 10/1 ۰ 


ا 
الاعراب 


بورد ابن فارس أمثلة » تکضف عن ان عامة الأعراب لم بعرفوا 
نحوا ولا اعرابا » فقد سثل آحدهم : أتهمز اسرائيل : فقال : انى اذن 
ارجل سوء * وقیل لآخر : اتجر فلسطین ؟ فقال : انی اذن لقوی ٠‏ 
وسمع بعض فصحاء العرب پنشد : 
نحن بنى علقمة الاخمارا ٠‏ 
فقيل له : لم نصيت بنى ؟ فقال : ما نصبته ٠‏ 


خالاعرابی لم یعرف من هذه الصطلحات الا معناها اللغوی » الذی 


وقد تبدو على هذه الأمثلة مسحة التندر » وقد لا يوافق عليها ابن 
فارس » ولكنه مع ذلك يرى ان علم النحو وان كان قديما » الا أنه قد 
درس وأتت عليه الأيام » وقل فى أبدى الناس تداوله » حتی جساء 
أبو الأسود الدؤلى فجدده )( ۰ 

فالاعراب ليس سليقة تجرى على ألسنة الأعراب كما تدعى الثيرات 
الحماسية » ولبس هو شيئا شائعا بين الناس لا يحتاج الى تعلم ومهارة » 
بل هو صناعة اكتشفها أبو الأسود الدؤلى أو غيره » ثم شاعت بين 
الناس » حتى أصبحت دلالة الثقافة والذكاء ٠‏ 


فلو تجر؟ أحد وخرج على هذا النسق لتعرض للتندر من الئحاة » 





(۱) الزهر ۳۵/۲ وقد ولد آبو الاسود الدولی بمكة » ثم رحل الى 
الدينة فروی عن عمر » وقرا علی عشمان وعلی » ثم توف بالبصرة سنة 1٩‏ ه . 


AY 


والسخرية من النقاد » ودنت مرتبته فى كتب الطبقات » حتى لو كان مجيدا 
فى جوانب الخيال والتفنن البلاغى » وبذلك تحول النحو الى قيمة شرفية › 
تقاس به اقسدار المثقفين » ويحرص على التحلى بها جمهرة الأدياء 
والبلاغيين .٠‏ 0 


وحين تحدئت کتب النحاة عن وظيفة الاعراب » ذکرت انه بودی 
الى فهم العنی » فهی من حیث تشعر آو لا تشعر تجعل الاعراب هو 
اللغة » فتخلط بين وظيفة اللغة كوسيلة للفهم' ووظفه الاعراب » الذی 
استبد وسيطر حتى أصبح هو اللغة نفسها » وان اشتفاقه يدل على هذه 
الوظيفة » فهو من أعرب الرجل عما بنفسه اذا ابان وعبر عن داخله » 
وذلك لأن بالاعراب » تتميز العانی ویوقف علی اغراض التکلمین » وذلك 
ان فائلا لو قال « ما أحسن زيد » غير معرب لم يوقف على مراده » فاذا 
قال : ما أحسن زيدا وما أحسن زيد ؟ أو ما أحسن زيد » آبان الاعراب 
عن المعنى السذى أراده » () ٠‏ ويمضى السيوطى ف نبرة افتخار لم 
يعترض عليها أحد من النحاة قبله أو بعده » فيذكر أن للعرب فى ذلك 
ما ليس لغيرهم فهم يفرقون بالحركات وغيرها بين المعانى ٠‏ 

انها القيمة الشرفية اذن التى تميز العنصر العربى »6 ويسوق 
السيوطى الأمثلة التى تدل على تلك الوظيفة » فهم يقولون : هذا غلاما 
آحسن منه رجلا » يريدون الحال فى شخص واحد ويقولون : هذا غلام 
آحسن منه رجل » فهما اذن شخصان ویقولون : کم رجلا ریت ؟ فى 
الاستخبار » وکم رجل ریت ف الخبر پراد به التکثیر » ویقولون جاء 
الشتاء والحطب اذا لم برد ان الحطب قد جاء » وانما اريد الحاجة اليه ؛ 
فان آرید مجیثهما قال : والحطب » ۰ 


5 





(۱) الژهر ۱ ما الاولی تعجببة » والثائية استنهام » والاخيرة 


۹۳ 


حظا ۰۰ هذا صحیح ۰ ولكن السامع لآ يستطيع أن بدرك هذه 
الفروق الدقيقة , الا اذا عرف الفرق مين ما التعجبية والاستفهامية 
والنافية » والفرق بين معنى الحال ومعنی الخبر » والفرق بین كم 
الاستفهامية والخبرية > والفرق بين واو المعية وواو العطف » أنه سامع 
من نوع خاص قد تعلم هذه الرموز » وآدرك ما وراء هذه المصطلحات وهى 
رموز خاصة تحتاج الى تعلم » وتساعد على التکثیف والاختصار » بل 
وتحولت الى مهارة ذهشة تقتدر » وبصورة تجريدية » على تقليب كافة 
الاحته‌الات العقلية » مثلما کان یفعل آرسطو مع آشکاله الصورية » وهی 
مهارة لا پستطیعها رجل من عامة الناس لم یخالط نحوا آو یتلق اعرابا ۰ 


سيقى للاعراب اذن خصيصته ؛ وهو انه شىء صناعى » وراء العبارة فى 
مدلولها الأول » وييقى أن الرجل من عامة الفاس يستطيع أن يفهم 
) الاسم ) » دون حاجة الى العلامات الثی اخثرعها النحاة من جر وئنوين 
ونداء وآل » فالاسم هو ما دل علی مسمی » صدیقه آو شارعه » حتى ولو 
كان فى الأمل فعلا مثل تأبط شرا + وهو ليس ف حاجة الى أن يعرف 
المدلول الزمنى للفعل المضبارع وعن طريق لم أو السين أو لن » انه 
يفهم كل ذلك لأنه يتعامل به مع الناس ؛ يفهم منهم ويفهمون منه » 
ولا يتوقفون لبيحثوا عن علامات أو لبسألوا النحاة عن المصطلحات ٠‏ 


A, FF 
والسيوطى برد على هؤلاء الذين بز عمون أن آلفاظ الاضداد تؤندى‎ 
الى الالتباس فی ااعانی » فبری آن کلام العرب یصحح بعضه بعضا‎ 

جمیع حروفه () * 


وهذا حق » فاللغة العربية مثل آية لفة ف العالم » انما تفهم بسیاق 





(۱) الزهر ۳۹۷/۱ ۰ 


۹ 


آرسطو ؛ ورای ان الناس کائوا بفکرون قبل منطق آرسطو وبعده » 
وقياسا على هذا فالتاس کانوا بفکرون آیضا قبل الاعراب وبعده » أن 
الامزات ف ظنى قد لتب ف. العضارة 'العريية ‏ القور ففسه الى لهبه 
المنطق فى الحضارة الاغريقية » أنه بناء ذهنى » أو قل هو ميزان صورى 
آلقی علی الفکر العربی » فحسوله الی قضایا شغل الناس بتشقیقها » 
والكشف عن احتمالاتها » مثل المنطق الأرسطى الذى جمد الفكر الاغريقى 
ق اشکاله الصورية ۰ 

ولکن هناك فارقا هاما بین الاعراب والنطق » فاانطق اختراع فلسفی 
قصد به صاحبه وزن الفکر » وصدق الناس هذه النية » فأخذوا بتعلمونه 
لكى بقيموا أفكار هم ٠‏ اما الاعراب فهو موجود فى بنية اللعه قبك أبى 
الأسود الدؤلى وبعده » أنه ليس اختراعا بل هو خاصية لغوية » فهم الناس 
خطاً وظیفتها ق أنها تفيد المعنى » واذا كنا هنا نرفض هذا الفهم فلا 
بعنى هذا على الاطلاق : انئا نرفض الاعراب أو ننقص منه » على العكس 
نحن نعلى من قدره » وننحث له عن وظيفة آخرى لا تقف عند المفهوم 
الباشر العملی للعبارة » والتی تجری ف الأسواق وبين الجماهير » بل 
نبحث له عن وظيفة خاصه وراء العبارة بتفهمها علية القوم ۰ 

د عد اعد 

ليكن مفهوم الاعراب هو الابانة كما يدل الاشتقاق » ولکن الابانة 
فى ظنى ليست فى الكشف عن المعنى اللغوى كما فهم النحاة » بل هی 
شیء یتجساوز الوضم اللسوی الی الابانة بمناها الجمالی » 
تستخدم ( لا ) فى حالة النفی فنقول « ۷ تعلب" » » ونستخدم فى حالة 
النهی فنقول ( لا تلعب" ) ۰ ان الاعراب هنا لا بکشف عن العنی اراد 
من الجملة » لأن السامع لا بتوقف عند الضمبء فیعرف آن الراد النفی » : 
أو عند السكون فيعرف أن المتكلم ينهاه عن الفعل ۰ ان الراد يفهم من 
السیاق » وفهم السياق هو الذى يحدد فى خطوة تالية فيما اذا كان يجب 


4° 


على المتكلم أن يستخدم الضمة أو السكون » ان المتكلم استخدم السكون 
فى ظنى لأنه علامة الجزم » والجزم ف اللغة هو القطع والحسم والبت ؛ 
غناسب آن یأتی فق حالات مثل النمی والامر والشرط ؛ اما النفی فهو 
حالة خبرية لا تحتاج الى حسم » بل هى تحتمل الصدق والکذب : فناسب 
آن تأتی بلا جزم » اما لساذا اتی النفی مع لم بالجزم ( لم يلعب" ) 
ومع لا بالرفع ( لا يلعب” ) ومع أن بالنصب ( لن پلعب" ) » فلمل الاجابة 
تتضح بعد دراسة العلاقه الصوتية بین حرف النفی وعلامة الاعراب » 
فقد تكتشف صلة ما بین لم التی تنتهی بحرف ساکن وبین سکون الفع » 
أو بين لا التی تنتمی بالد وبین ضمه الفعل » آو بین آن التی تنتهی بحرف 
النون وبين فتحة الفعل * 


ان الناظر فى فواصل القرآن يدرك ان حركة الاعراب قد تلعب 
دورا جماليا » فى الربط بين آيات القرآن » وف اضفاء روح الانسجام 
على السورة » فمثلا سورة الفرقان نتنوع فواصلها بين الراء واللام 
والیم والنون والباء * وسورة الفتح أيضا تتنوع فواصلها بين النون 
والیم والزای والراء واللام والیاء والدال » وهی حروف تختلف فى مخارجهاء 
ولكن الفاصلة فى السورتين تأتى دائما بالفتح فتضفی على السورة جوا 
من الوحدة والانسجام ؛ يعوض عن اختلاف الحروف ف الفواصل » بينما 
نجد سورة محمد مثلا تحتفظ بالفاصلة وهى حرف الميم فى آولها وف 
آخرهاأ لانها دائما تأتى ساكثة » فلزم أن تحتفظ بحرف و احد ومخرج واحد 
حتی لا تفقد السورة جسو الوحدة والانسجام ۰ 


ان الحس الجمالی تحرص علیه اللغة العربية فى بنیتها وتراکییها » 
وقد تضحی بالقواعد الاعرابية التعارف علیها » اذا تخاصمت هذه 
القواعد مع فكرة الحس الجمالی » فمن اجل تقریب الصوت من نظیره 
قرأ بعضهم قوله تعالی « الحمد له رب العالین » بکسر الدال مع انه 
مبئداً » وروى بعضهم قول الشساعر : 


۳۹۹ 
وتال اضرب الساقين امك هابل ٠.‏ 


بكسر الميم فى « امك » مع انه مبتد؟ » وقد سوغت الكسرة هنا وهناك 
لکی نتناسب مع نظیرتها التی وردت قیلها آو بعدها ۰ 


6 % 


وفكرة تقريب صوت من صوت ؛ لكى تكون الكلمة موسيقية » يسهل 
على الاذن التقاطها ٠‏ أو بعبارة آأخرى : فكرة الحس "الجمالى فى اللغة 
العربية » يكمن وراء کثیر من آراء سیبویه » فنی آکثر من موضع ف كتابه » 
بتحدث عن تحريك الساکن اذا التفی بساکن آخر » وان هذا التحريك 
واجب » ویمکن أن بطیح بالقواعد التعارف علیها » فتحت عنوان « باب 
بحرك أواخر الكلمة الساكنة » )١(‏ يذكر أن التحريك قد يكون بالكسر كما 
فى قوله تعالى « قل هو الله أحد الله » () » وقد یکون بالضم نحو « قل 
انظروا ماذا ف السبموات والأرض » () وقد یکون بالفتتح نحو 


« الم ٠‏ الله » 0 0 


والتحريك لا پقتصر علی آخر الکلمة » بل يمتد الى ما قبل الآخر 
فتحت عنوان « باب الساکن الذی یکون قبل آخر الحروف فیحرك 
لكراهيتهم التقاء الساکنین » () پذکر سیپویه آملة یتحرك فیها ما قبل 
الآخر فيقولون فى حالة الوقف هذا بكر » ويقولون هذا عدل بكسر 
عين الكلمة لكى تتناسب مع كسر فائها » ويقولون فى البسر بضم العين 
لكى تتناسب مع الفاء + 


٠ ۱۵۲/۲ الكتاب‎ )١( 
۰ ۲۶۱/ الاخلاص‎ )۲( 
۰ ۱۰۱ يوتس‎ )۴( 
۰. ۲۵۱/ آل عمران‎ !۵ 
۰ ۱۷۳/۲ (ه) الکتاب‎ 


AY 


وئحت عنوان الساكن الذى تحركه ف الوقف اذا كان سعد ه هاء 
المذكر (!) بضرب سییویه آمثلة علی ذلك فیقول « اضربه » منه » عنه » 


وقال آبو النجم الراجز : 


فقرین هذا » وهذا ازحلسه )۳( ۰ 


ان فکرة الحس الجمالی نکمن وراء کثیر من الشکلات التی وقف 
عندها النحاة وجادلوا حولها » لأنهم وجدوها تخالف القواعد النحوية 
التى تعارفوا عليها » ففكرة الجر بالمجاورة وف المثال المعروف « رب 
جحر ضب خرب » وق غيره » لا تحتاج الى تأويلات كثيرة اذا أدركتا 
أن الصفة قد خالفت موصوفها ف الاعر اب » من, أجل ان تتناست سم 
اعراب الكلمة التى تجاورها » وحتى يمكن أن يكون ذلك سهلا على الأذن » 
وكثير من الحروف التى بعربونها زائدة لا محل لها من الاعراب » وهی 
أحرف تتكرز كثيرا فى الکلمات العربية پمکن آن تجد مبررها فی آنها زيادات 
لراحة الاذن » کتك الزخارف التی ترد فی الالحان العربية لئزید: من 
ابقاعها وتسهل للاذن التقاطها » ان الذین اهتموا باعراب القرآن من 
النحاه القدامی » لم بعربوا تلك الحروف التی لا تفید شیثا ف العنی ,» 
على آنها زائدة » أذ ان القرآن الكريم بتنزه عن الزيادة وانما آعریوها 
. على آساس أنها قد اجتلبت لتأكيد المعنى هيما نون ؛ أو على أسساس 
انها قد اجتلبت لغرض ايقاعى فيما نحتقد ٠‏ 


% .8 لا 


وقد أشبار الدكتور ابراهيم أنيس الى هذه الوظيفة الجمالية ؛ وذكر 
ان الذى يحدد الحركة الاعرابية » ليس هو موقع الكلمة فى الجملة » بل 

((۱) الکتاب 14/4 ۰ 

ازحله ازحالا : أبعده » وینه سمی زحل لبعده . 


AA 


للاعراب هى صفة الانسجام » سواء كان هذا الانسجام بين حرف 


وحركة أو بين حركة وأخرى ٠‏ 


تطبیقات ظاهرة الانسجام » فیکشف عن كيفية العلاقة بین الحرف والحرکةء 
أو بين الحركة والأخرى » انه اكتفى بالقول بأن الواو تنفر من الضم 
والکسر » وأن الیاء تنفر من الکسر » وان اللام: والعين والنون توثر الفتح > 
دلالة جمالبة ؛ ولکن الحرف مهما كانت طبفته الصونية لا یکتفی بحرکة 
وثالثة مکسورة » وظاهرة الانسجام وحدها لا تستطيع أن تفسر هذا 
الاختلاف » وريما كان من الأفضل أن تضاف البها ظواهر آخر ؛ أشير 
الآن الى ظاهرتين منها » وهما ظاهرتا الرئين والتنوع ٠‏ 
يد د وا 

اما ظاهرة الرئين فهى ترتبط بالتنوين وهو فى أشهر أنواعه ‏ أعنى 
تنوين التمكين - نون ساكنة تلحق آخر الأسماء المعربة » دلالة الخفة 
والتمكن ف باب الاسمية كما بقول النحاه » فالمدخل للاعراب ادن هو 
الثئوين ء 

والثئوین حرف رئان موسيقى » وقد تئیه الغارابی الى خاصيته 
الوسيتبة » فجعله مشلا للنقرة القوية انه یقسم النقرات الی ثلاث : 
قومة 4 ومتوسطة 6 وخفيفة 6 والقوية تشه التفوین ف اعرراب اللسان 


ان اتراو اة ن © : 


۳۹۹ 


الحركة فى الحركة أو روم الحركة () ٠‏ 


واذا تجاهلنا, بعض آنواع الئنوین » فاننا لا نستطيع هنا أن نتجاهل 
نوعا من التنوین » پدل اسمه على طبيعته الغنائية » وهو تنوين الترنم » 
وقد سمى بذك لأنهم پثرنمون به فی الشعر » والترنم ف اللغة هو 
ترجیم الصوت کسا پثرنم الحملم والقوس والجندب وک ما یستلة 


٠ (2 صوثه‎ 


القرآن الكريم فى آباته تلك الخاصية فخلق, جوا من الرنین نجد أمثلة له 
فى الآمات الآثية : 


الذى جعل لكم الأرض فراشا والسماء بناء وأنزل من السماء ماء 
فأخرج به من الثمر.ات رزفا لکم فلا تجعلون لله اندادا وآنتم تعلمون 0 
« وضرب الله مثلا قرية كانت آمنة مطمثئة بأتيها رزقها رغدا من کل مکان >(*) 


واذا كانت التنوينات هنا تتوالى متماثلة » والحركة الاعرابية التى 
قبلها حرکه واحدة وهی النصب ف الآبتين السادقئين » فان آية مثل 
قوله تعالی « ولا تفولن لشیء انی فاعل ذلك غدا » () تختلف فیها 
الحركة الاعرابية من جر ( شیء ) فرفع ( فاعل ) فنصب ( غدا ) » فتکسب 
الايقاع تنوعا » وتجعلنا نفترض آن الرفع والنصب والجر قبل التنوین » 
انما هو حالات للتنوين » أو قل بلغة موسيقية انه تنويمات على اللحن 


(1) الموسيقى الكبير ص 15485 ۰ 
(؟) المعجم الوسيط مادة ١‏ رثم ) . 
(۲) البقرة /۲۲ ۰ 

(6) النحل /۱۱۲ ۰ 

(ه) الکهف /۲۳۲ ۰ 


۳4 + 


الرئيسى تقول « جاء محمد » رأیت محمدا ۰ مرت بمحمد » » فتحس 
ان التنوين يكتسب مع الحركة التى قبل حالة خاصة » یختلف ايقاعها ف الرفع 
عنها فی النصب ف الجر » ولكن متى تؤثر الرفع ومتى تؤثر النصب ومتى 
تؤثر الجر » نعود مرة آخرى الى خاصية الانسجام وخاصة بين الحركات 
التى آشار اليها الدكتور ابراهيم أنيس » والتى تحتاج الى احصائيات 
صوتيه ربما تقلب النحو رأسا على عقب ٠‏ 


الأسماء البنية لا تقبل التنوین, » ومن ثم فهى تلزم حالة واحدة » 
لا تتخير أيا كان موقعها فى الكلام ٠‏ أما الأسماء المعربة فهى تقبل التنوين » 
لأنه علامة الاعراب كما تقول كتب النحاة » ومن ثم فهی لا تلزم حالة 
واحدة » انها تتغير فى الرفع والنصب والجر + نحن هئأ وى وقت وأحد 
ازاء خصیصنین جمالینین » خصيصة الرنین الوسیقی » الذى تجلبه نون 
الثنوين » وهو حرف رئان يخرج من الخياشيم * وخصيصة التنويع » 
النى تعطى النون شكلا موسيقيا » أو حالة اعرابية » تختلف فى حالة 
الرفع » عنها فى حالة النصب » أو فى حالة الجر ٠‏ ان هاتين الخصيصتين 
تؤخذان معا لا تنفصلان ؛ وتكسبان معا الفصحى رنينا وتنوعا » ولأمر 
ما وضع النحاة ضمتين على آخر الاسم المرفوع » حين تقول « جاء محمد »» 
فترمز احدى الضمتين الى التنوين . وترمز الأخرى الى حالة الرفع » 
وهى حالة من حالات التنوين » قد تتغير مع مواقع الكلام » فيتغير معها 
الرمز » ويصبح فتحتين أو كسرتين ٠‏ 

ا د 


ان فكرة الحس الجمالى شىء متأصل فى اللغة العربية » يمثد الى 
دنية الكلمة ومخارج حروفها ووزنها بل وحنی الى ظاهرة الاعراب ۰ 
وبلغت قوئها ان فرضت سلطائها على كثير من القواعد المتعارف 
عليها » فاللغة العربية توثر الايقاع اذ تعارس مع القاعدة » ویکاد یکون 
لك فاعدة رئیسیه » آن الجمال فوق کل شیء ؛ الفاصلة ق الثر آن الکریم 


۳۰ 


تهتم بآن ترضی الاذن » ولو آدی ذلك الى تحطيم قاعدة صرفية أو نحوية » 
وفکرة الانسجام الصوتی یمکن ان تضصی بالتواعد الاعرايية , 


ان الكثير من الظواهر اللفوية التی تبدو حشوا فى اللغة العربية » 
يمكن ان تجد تفسيرها فى فكرة الحس الجمالى » فالتكرار والترادف 
والأحرف الزائدة لا يدل على لفظية وثرثرة على حساب الجوهر والمعنى » 
بل هو پصدر عن حس موسپقی » یعطی للاذن راحتها » ویوفر لها 
وسائل الايقاع » ولهذا السبب وصف القدماء اللغة العربية بالاتساع 

والنصبوع ۰ 


أن فكرة الاتباع ليست تعنى حشسوا لفظيا وتعدادا لألفاظ لا غناء 
فیها » ولکنها شیء ند به کلامنا کما قال القدماء » وهم يعنون أنها ظاهرة 
جمالية ¿ تجعل الکلام سهلا ‏ وتمکن الاذن من التقاطه ۰ 


ان ظاهرة الاتباع ترتد الى فكرة الوزن فى اللغة العربية » وهی 
فكرة جوهرية پقوم علیها علم الصرف ونظام العاچم العربية. » وهی 
تخيل اللغة العربية الى وحدات موسيقية » ترتبط برباط الايقاع والمعنى 
الرئيسى ؛ الألوان مثلا على افعل » الموت على فعيل » الحركة على 
قعلان » وکل ذلك بحیل اللغة الی مجموعات صونية متجانسة » 
ولكنها لا تتحول الى قوالب مصمته » فداخل کل مجموعة یحدث التنوع » 
ان .مجموعة « افعل » تضم مثلا الأحمر والأسود والأبيض و 6 
وغير ذلك مما يحدث علاقة بين الثال والوزن والجوهر من ناحية » والتعدد 
والألفاظ والأفراد من ناحية آخری » آو بعبارة مختصرة « بين المجرد 
والمزيد » » أن هذه العلاقة يمكن أن تجد تفسيرها ف وسطية الجوهر 
وبح الى الوح ف ل 


وهی جمالية خاصة ترضی الذوق یت الى أقصى حد 
النزعة السامية » التی تحتفی بحاسة السمم اکثر من خاسة البصر » ان 


Per 


اللغة العربية تمتع حاسة الأذن » وتلجأ الى اد واللين والزيادة والقلب 
والترخيم والادغام والاعلال » وغير ذلك من ظواهر يقصد بها بالدرجة 
الأولى » تنويع الصوت الانسانی وجعله سهلا علی حاسة الاذن » وان 
حروف اللغة العربية ليست هى الأمجدية العادية ولكنها تنوبعات على تلك 
الأبجدية 6 فهناك الحرف ابلهموس والمجهور والشديد والرخو والمنحرف 
والکرر واللين والهاوی والطبق وآلنفتح » وهناك الحروف التی تقلب 
الى. حروف أخرى من أجل التقارب ف الخرج » مما ذكره سبیویه تحت 
عنوان « ساب الادغام فى الحروف التقضاربة الثی هی من مضرج 
واحد 6 )0 ۰ 


ان العناية بالصوت الانسانى » هى المسئولة وراء كثير من الفنون 
الأصيلة » التی هی تعبیر عن ذوق عام ؛ مثل الانشساد والترنم وترتیل 
القرآن الكريم ٠‏ 

ان اللغة تهدينا من طريق آخر الى كثير من الخلواهر التطبيقية » التى 
سيق ان شرهناها » ان اللذة كما قلت فى فصل الأدب تبداً من الحواس » 
وخاصة حاسة الاذن » وتجتهد فى امتاعها عن طريق كثير من المحسنات 
البديعية » التى يقال انها مقصورة على العرب » مثل الترصيع والتسهيم 
والجناس » ورد العجز على الصدر والقصريع » والمؤاخاة بين الألفاظ 
والسچع والازدواج » وهنا نلتقی مرة آخری مع نلك الظواهر عن طريق 
اللعة » مجسدة ف الترادف والمحاذاة والاتباع وأحسن الاینیة وفصاحه 
الحرف وفصاحة الكلمة ٠‏ 

ا 


ان اللغة تحمل فى تضاعيفها المأهب وتاريخه وتطبيقاته » فاليئية 
اللفظية » والعلاقة بين اللفظ والمعنى » ثفضی ينا الى فكرة الوسطبة 





(۱) الکتاب 116/6 ۰ 


۳۰۳ 


وملامحها » ودلالة الألفاظ تجعلنا نصافح تاريخها بمراحله المختلفة » 
والحس الجمالى الذى تحرص عليه اللغة تجعلنا نلمس تطبيقات الذوق 
العریی » وفلسفته الجمالية مصورة واضحة ٠‏ 


ان اللغمة العربية تكاد تکون شيا فريدا بين لغات العالم 6 فهی 
ليست مجرد وسيلة اتصال ونقل خيرات ؛ بل هى الى جانب ذلك لخة متعالية, 
تتتمی الی البنی الفوقية » وهى أيضا لغة جمالية تجسد الحس الايقاعى 
عن طريق ظواهر صناعية » مثل الاعراب وتقريب الصوت والزيادة والحذف 
والتغيير والقلب والادغام » وغير ذلك من صناعات نقترب بها من لغسة 
الصفوة المنتقاه ٠‏ 


العوام » وهى لغة لا تحرص على المستوى الجمالى الرفيع » ومن ثم فهی 


وهو افتراض يقويه ما ورد فى الصاحبى من « ان الناس لم يزالوا 
پلحنون وبتلاحنون فیما يخاطب به بعضهم بعضا انقاء للخروج.عن عادة 
العامة » فلا يعيب ذلك من پنصفهم من الخاصة » () ۰ لقد ورد هذا 
النص فى معرض الدفاع عن مالك ابن أنس (') » فقد قيل انه كان يلحن 
مع العامة » أن هذا النص يشير صراحة الى مستويين » مستوى العامة 
الذين لا يحرصون على الاعراب » ومستوى الخاصة الذى يحرصون على 
الاعراب والظواهر الجمالية ۰ 


العلماء اذن بثرخصون ف اللحن متی ما استعملوا لغتهم. اليومية 
() الصاحبی ص ۳۱ . 


(۲) هو آبو عبد الله بن انس بن مالك ولد بالدينة سنة ٩۲‏ ه وتوق 
بها سثة ۱۷۹ هھ ء 


١ 3 


ولکنهم حين ينشدون الشعر » ویتعاملون علی الستوی الثقاق » فانهم 
يستخدمون اللعة النموذجية » ویحرصون ع ی خصادصها 6 وده ثبرون 
اللحن ضلالا وکثرا 00 » أو على الأقل جهلا بزری بصاحبه » انیم حینتذ 
يحتكمون الى « القيمة الشرفية » التى أضفوها على الاعراب ٠‏ 


يتحصدث ابن فارس عن الظروف التى هيأت اللغة العربية لهذه 
الكانة » فقد کانت قریش « جیران البيت الحرام وولاته » فكائت وفود 
للعرب من حجاجها وغيرهم » يفدون الى مكة للحج » ويتحاكمون الى 
قريش فى أمورهم » وكانت قريش تعلمهم مناسكهم » وتحکم بينهم » 
هذ" الوضع حول الفصحی الى له نموذجية يصطنعها كل القبائل 6 
ویتفاهمون بها » « فقد كانت مم فصاحنها وحسن لغاتها ورقة آلسنتها » 
اذ أتتهم الوفود من العرب تخيروا من كلامهم وآشعارهم أحسن لغاتهم 
وأصفى كلامهم » (۲) ۰ 

وقد خلق هذا الوضع تلك اللغة النموذجية » ذات المستوى الجمالى » 
الذى بصطنعه متکلموها » وکآنهم بنشئون الادب آو پلحنون الاشعار » 
وهى. لغة تختلف عن اللغة اليومية التى يتعامل بها الناس فى البيوت 
والاسواق ۰ 


وبعد » فتلك اللغه تحتاج الی آن تفهم من داخلها » ولن پتسنی ذاك 
الا لشخص يعيش فى ظلالها » ويستظيع أن يتفطن الى أسرار ها » أما 
اتدخیل حتی لو حسنت نیته لا پستطیم ادراك آسرار ها » فیتلب الحسنات 
الى سيثات » لقند تعرضت هذه اللغة الى اتهامات كثيرة » تيدو متناقضة 
ف حصيلتها النهائية » برون ظاهرة الاضداد فيقولون أن اللعْة خقيرة 
فى الألفاظ » وتحتاج الى تحديد المعانى » ويرون ظاهرة الترادف فيقولون 





(1) الصاحبی ص ۲۳ . 


۳۰۵ 


انها لغة ألفاظ » تحتفی باللفظ علی حساب العنی » ویرون ظاهرة التقارب 
بين الماديات والمعنويات » يقولون انها فقيرة الخيال لا تستطيع أن 
تشطح بعیدا » ويرون خاصية التجاوز والحرص علی الستوی 2 
فیقولون انها بعيدة عن الحياة الیومیه ۰ 


آما من يعيش ف ظل تلك اللغة » وبدرك سر الفاظها » ویتفهم فلسفتها 
الكامنة وراء ظواهرها » فانه يعرف ان اللغة لا تبوح بأسرارها الا ان 
يدرك هذه الظواهر » وهناك الفرق بين كاتب وكاتب » كاتب يصل الى 
عبقرية اللغة فيكشفها لجمهوره » وآخر لا يصل الى ذلك فيحكم على 
نفسه بالعزلة والسكوت ٠‏ 


( م ٠١‏ س الوسطیة ) 


الفصل انسااع 
النهج 

ولعله لا بسیق الی الذهن - بعد قراءة هذا النصل - آننی آقف 
موقفا عدائيا من المستشرقين » بل بالعكس » هم قد آدوا للثقافة العربية 
خدمة لا تنكر » فى وقت كان العقل العربى فيه قد أصيب بالعقم » فلم 
يستطع حتى فهم تاريخه » والتنبه للعوامل الخفية فى مسبرته » فليس من 
الانصاف فى شىء أن نتنكر لجهود المستشرقين فى التحقيق » والكشف عن 
انتراث القديم » وف التأليف حول هذا التراث » فعلى أيديهم تعلمنا 
المناهج الحديثة » التی استطعنا بها أن نبعث التراث » وأن نحلله من 
وجهة نظر معاصرة ۰ 


ان ما أعنيه فى هذا الفصل هو رفضی لذلك النهج الغریب » الذى 
لا يتفهم روح الفكر المربى » فیحاول آن يطبق عليه قوالب جاهزة 
خارجية » أعدت واستنتجت من واقع آخر ٠‏ وربما كان تركيزى على 
« المستشرقين » لأن الكثير منهم وقعوا فى هذا المزلق » فسحبوا الفكر 
العربى الی داخل نفوسهم » ولونوه بلونها المتأثر بحضارة أخرى © لها 
مسيرتها الخاصة » ومن ثم نظرتها المختلفة ٠‏ 


وربما كان لهم بمض العذر فهم قد اتصلوا بالشرق وام يكن ذهنهم 
خاليا » بل كان مشكلا بتراثهم وفلسفتهم وفکرهم وتاریخیم » فکلما روا 
ظاهرة عربية » تبادرت الى ذهنهم ظاهرة شبيهة لها فى ثاريخهم » فقاسوا 
هذه بتلك ٠‏ فالحب العذرى مصدره أفلاطونى ٠‏ والمقامة الأدبية هى احياء 


۳۰۸ 


اشکل هیلینی » والفکر العربى يرجع الى أقيسة منطقية » كمسا يرى 
غرنباوم () ۰ 
وهین اتصل ایثوربیون بالعضارة المريية کان عقلهم مشکلا بالنمج 
الاغریتی - الأوروبی » فافترضبوا ف الأنبياء والحواريين والصحاية 
والصلحین نیات نق تقوم على المنفعة والادة » ففی آکثر من موضع بشید سس 
کتاب « وصسف مصر » بمحمد کسپاسی محنك » ویفترض ف تشريعاته 
آغراضا مادية آکثر منها دینیه » فهو قد فرض العج لاسپاب تجاریه 
( > وشرع الوضوء لأنه ضرورق للنظافة فى الاد الحارة 
( ص ۳( » وترك حرية العبادة للأديان الأخرى لأسبباب سبياسية 
(ص ١١‏ ) » وأباح الملذات بعد الافطار فى شهر رمضان لنه « آراد بذلك 
آن یخنف وطاة تلك النوبة الملکة فعمل علی آن یصحبها آوقات تخصص 
للمسرات » ( ص ١‏ وا ) ٠‏ 


ثم أضيف سوء النبة الى سسووء الفهم ابان ازدهار الاستعمار » 
فابتعد. ذلك المنهج عن عن الروح العلمی خطوتین ؛ فهو منهج غریب عن الواقع 
العربی آولا » وهو منهج غير موضوعی ثانیا * ویبدو آن « عطیل » کان 
يخشى هذا الموقف »> وأن يبفسد سوء النية سيرته » فقال فى نهاية مأساته 
محذرا « ولكنى أرغب اليكم حينما تقصون قصتى فى رسائلكم أن تذكرونى 
با 
السیی: »© 


فقد انتشرت ف العالم الفربی تلك الناهج التی تهرب من الفهوم » 
وتحاول آن تحدد الظاهرة من خلال الوصف الخارجی » کما نری ذاك ممثلا 
فى منهح العاملية فى الفيزيائية والسلوكية ف العلوم الاجتماعية » وتعرضت 
الشخصية العربية لثل هذا النهج » وقامت دراسات كثيرة ميدانية لتحديد 





(۱) راجع : دراسات ف الادب ص ۲۰۷ و ۱۲۵ و ۷۱ علی الترتیب . 


eA 


آهم سماتها » مثل البحث الذى أجراه جيسلباى وأولبورت على الطابة 
الأسرى الصریین ¢ والبحئین اللذین آجریا على النسازحین من الضفه 
الشرقية الی الضفة الغربية ۰ وغير ذلك من بحوث قام بها هارکایی » 
وسئية حمادى » وبیرجر » وهیج خانشیان دوریان » تری آن آهم سمات 
الشخصية العربية هی : ضعف العلاقات الاجتماعية » روح العداوة » عدم 
الثقة بالناس ؛ الفردية » حب الدماء » التناقض / الس‌ايرة » النفاق : 
التمعية 6 الازدواجية 4 الفصامية 4 وغير ذلك 00 ۰ 


وريما كان أخطر تلك البحوث هی ما قام به علماء ف الجامعسة » 
ونشروه ق بحوث » والقوه ف مؤتدرات طنية » واعطوه سمة النظرية 
العلمية التى يدرسها الطلبة فى الجامعات ؛ وذلك مثل البحث الذی آلقاه 
البروفيسور « بورو » فى مؤتمر الأمراض العقلية والعصبية الذى عقد 
سنة ۱۹۳۵ م بمدينة بروکسل » ومثل البحث الذی نشره سنة ۱۹۳۹ م فى 
مجلة « الجنون الطبی الجراحی » بالتعاون مم تلمیذه « سوتر » أستاذ 
الطب العقلی بمدينة الجزائر » ومثل آراء الدکتور « کاروتر » خبیر منظمة 
السحة العالية : والتى جمعها فى کتاب نشر سسنة ۱۹۰4 ببارپس تحت 
عنوان « سدكلوجية الأفريقى : السوية والمرضية » () ۰ 


لست أناقش نتائج تلك البحوث فقد تكون صادقة فى بعضها » ولكن 
النهج الذى أوصلنا اليها منهج قاصر » قد يصلح لقياس طول شىء ما 4 
أو تحديد أبعاد جسم ما » ولكن لا يصلح للنفس الانسانية » التى تتعرض 
وتتأثر بأحداث خارجية » وتتركب من طبقات » طبقة فوق طبقسة » أن 
ما يحدث أن هذا المنهج يتعلق بطبقة ظاهرية » فیصفها وصفا خارجیا 
بحجة العلمية » ثم لا يلقى ببصره الى شىء وراء ذلك * 





۱۳( راجع : الشخصية العربیة ۱ میس ۳۳۲ ٠‏ 
(۱) راجع : معذبو الارض ۲۷۷ -- ۲۸۵ ۰ 


lie 


اها افع جاج ال ع اشر رة وو الغا اة 
تاريخية » ثم ببحث عن الطبقات الأخرى الخفية ٠‏ أو عن التطور التاريخى 
الذى جاء بنا الى الطبقة الأخيرة والظاهرة العيان » فلا يحيس نفسه فى 
الان فقط ۰ 


ولکن سبوء النية أو المكر السبیء الذی کان يخشاه عطيل » يضاف 
ألى 'سوء الفهم » فيعملان معا على افساد الشخصية العربية ويتعمد » 
فيتخلى هؤلاء الباحثون هذه المرة عن أهم سمة من سمات منهجهم وهى 
بعده عن الاحکام الكلية اليتافزيقية » فيحاولون أن يسحبوا ما توصلوا 
اليه من نتاشج » قاموا بها على عینات فردية معزوله داخل ظروف خاصة 
على حضارة بأ ها ؛ أو قارة » أو دين ٠‏ فهاركابى يرد روح الفردية عند 
العرب الى ضعف حضارى ممتد بجذوره » والدكتور صنوع يؤكد أن ترديد 
سرحان بشارة سرحان لكلمة « الدم » لا يعنى أننا ازاء شخصية مريضة 
شبه فصامية ٠‏ بل هو انعکاس لخلفية حضارية آکثر منه انعکاسا ارض 
عقلی ۰ وهیج خافشیان دوریان یوکد آن صفخة الازدواجية عند العربى 
قد تأصلت عنده » فهو لا یفعل ذلك خوفا من روسایه آو نفاقا للسلطة » 
بل یفعله ولو خلا الی نفسه ۰ 


والنظریات التی اسننتجت من عنات جزائرية 6 فسرت بروح 
الاسلام الذی بمیل الى العنف والدماء کما یزعمون » ثم عمموها على 
شمال افریقیا » آو علی الأفریفیین بوجه عام » فالبروفیسور « بورو » 
يرى « أن السكان الأصليين بشمال أفريقيا يتصفون بأن نشاط الراکز 
اللحائية العليا عندهم متخلف » فهم أناس بدائيون يسيطر الدماغ المتوسط 
خاصسة على حياتهم » التی تقوم علی الوظائف الحيوية الدنيا وعلى 
الغرائز » والدکتور « كاروتر » بلاحظ أن الأفريقى بوحه عام « قلما 
يستعمل الفصين الجبهيين فى دماغه » ويمكن أن ترد جمیم خصائص 
الأمراض العقلية فى آفر يقيا الى الكسل فى الفص الجبهی من الدماغ » » 


۳۱ 


ثم یقدمون فی النهاية مفترحاتهم » وکأنهم, پروضون وحوشا » آو آطفالا 
مشاكسين » فعميد القضاة فى محكمة بالجزائر بر ىأن ثورة الجزائر ليست 
سياسية وائما هى أنعكاس لحب الجزائرى للمعامع » ويكفى لوقفها وضع 
سلسلة من الألعاب القادرة على ضبط الغرائز ٠‏ والدكتور كاروتر يعرف 
ثورة « المنأوماو » بأنها تعبير عن عقدة حرمان لا سعورية » ويمكن 
تفاديها علميا بتحقيق تلاؤؤّمات سيكلوجية ٠‏ 


FI‏ ان 


وحين بدأ المفكرون العرب ى العصر الحديث ببدثون فى الواقع 
الس 6 کانوا قد تقوليوأ ف قوالب أوروسية 7 فهم قد تعلموا فی جامعات 
أوروبا » وتلقوا الاب م لی آیدی مستشرقین ۰ وكانوا مبهورين للغاية بتلك 
الحضارة ألتى حققت ف بيكتها انجازات لا سبيل الى انكارها + وحينثة 
أخذوا يشكلون واقعهم بتلك القوالب التى درسوها وبهروا بأصحابها » 
أى آنیم لم ييحثوا التاریخ العربی من خلال حرکته الذاثية بل من خلال 
القایس الخارجية » فکان آی تشابه ولو ضثيلا يدفعهم الى القول بأن 
العرب قد عرفو! الوجودية آو الاشتراكية » دون رد ذلك التشابه الخارجی 
الی جذوره الاصلية » خذ مثلا قضبة « الوجود سایق علی اساهية » لقد 
وجدها الدکتور عبد الرحمن, بدوی.فق التصوف الاسلامی کما وجدها ف 
الوجودية » فحکم بالتلاقی بینهما فی کتابه « الانسانية والوجودية ف الفکر 
العربی » دون رد الفكرة الى جذورها ٠‏ لقد جاءت الذاهب الوجودية 
احتجاجا على السيطرة العقلية » وتمردا على الكوجيتو الديكارتى الذى 
يلخض الاندان ف الفكر « فهو يبدأ من الفكر ويئتهئ' الى الفكر كما يقول 
هاملان » (ا) » آما تلك القضية ف الاسلام فهى ليست احتجاجا على العقل 
ولا الغاء له » انها ترتبط بتصور وظيفة العقل فى الحضارة الاسلامية > 
فهی آبدا لم تؤلهه بل وضعته فى وضعه الناسب ازاء الطلق » وکانت 





(1) الفلسفة الفرئسية ص 4 ': ۰ 


۳۷۲ 


النتيجة تلك الأديان التى تؤمن بالوجود قبل الماهية وتحبذ دور العمل 
والسلوك والتجربة » فالفكرة فى المذاهب الوجونية ائما هی رد فمل 
للغرور العقلى » وهی - عند آشهر تلك الذاهب - تتمرد علی الاله » 
وتستبدل غرورا بغرور ؛» فالوجود فى موقف هو الوضع الجدید » وقرار 
الانسان وحده فی هذا الوقف هو الذی بشسکل مصیره » آما الوجود ف 
الاسلام فهو پرتبط بالطلق » ویلتمس العنایه والتوفیق * 


وحين أراد بعضهم أن يثور على أسر الفكر الغربى لم يستطع أن 
يخرج من معطفه * فالدكتور على سامى النشار حاول فى کتابه « مناهج 
البحث عند مفكرى الاسلام » آن یکتشف منهجا خاصا للمسلمين » ولكنه 
لم يستطع أن يتجرد من المنطق الأرسطى » فجاءت أبواب كتابه ثدور 
حول هذا المنطق ؛ بحيث لو أسميناه « منطق أرسطو عند المسلمين » ما له 
وما عليه » لكان أدق ٠‏ والدكتور محمد عبد الله دراز حاول أن يكتشف 
نظرية أخلاقية فالقران الكريم » ولكنه درسها فى موازاة فكر كانت 
وغيره من الفلاسفة ٠‏ 


ا 


ولسنا نلوم هؤلاء الأساتذة الأجلاء ؛ فانیم آسائذتنا وقد فدموا ق 
حدود ظروفهم أشياء قيمة لا نستطیعها » ولکننا نشسخص فترة کانوا هم 
نتاجها » والانسان ابن بيكته » فترة تعلق فيها العرب بالفكر: الأوروبى 
بالتقليد أو المحاكاة + وأظن آن الوقف الان قد. تغیر » أو بيجب أن يتغير 
وأن نستعيد الثقة بالعقل العربی » لکی یفکر ی واقعه تفکرا مستقلا » 
وما آظن آننی بثادر على شىء فى هذا البجال غير غلك الاشارة الى هذا 
آلوقف الجدید » وغبر طرح بعض العموميات التى قد تفيدا : 


۱ - الحقيقة لا تآتی من طریق واحد » والشسعوب تختلف فى 
تصورها للحفيقة » قد براها الاغریق ف الاقيسة التطقية والتفکیر العقلی 


۳۱۳ 


الاستنتاجی ؛ وقد براها غيرهم فى شىء وراء العقل وبحتوبه » فمن الخطا 
أن نقیس الفکر الانسانی ببداية التألیف الفلسفی عند الاغریق » ونجعل 
ا ا مرد شرن اونما تشد عن لكات عة وقران ات 
سريعة » لم تصل بعد الی الك امن المح ©+ لفك كن امل 
بريهبيه ‏ فى تصديره لكتاب « الفلسفة فى الشرق » - محقا حين أشار 
الى اختلاف وجهات النظر بين الشرق والغرب فى تصور الحقيقة « مثال 
ذلك آن الاستاذ « مارسیل جرانه » فق کتابه « الفکر الصینی » بنسب 
الی رسوم مشترکة واجتماعية » صورة الحقیقسة التی تتخیلها آلذاهب 
الصينية » وعندئذ تثخذ تلك الرسوم معنی - بل وتعليلا ‏ مختلفا کل 
الاختلاف » عما نقصده يکلمة الدلیل المقلی ۰۰۰ وف رای الستاذ 
آورسیل تعتبر الفلسفة الهندیه مذهبا عملیا » فالکائن یمد فیها نتیجة 
عمل » آی بعد مخلوقا » والشیء الوحید الج-دیر بالاعتبار هو الفكرة 
الصحببحة لا الفكرة الموضوعية » بل تلك المطابقة للمبادىء والتی نوّدی 
الى نجاح العمل » فالذى تراه الفلسفة الهندية فى الروح هو القوة الفمالة 
لا المعرفة » فهم يدركون الروح فى جميع وظائفها الحية » لا فى مجرد 
وظائفها العقلية + فمذهب « اليوجا » الذى يمثل كثيرا الطابع الهندی 
یطم بالتجربة » کیف یمکن آن تئمی سلطة الروح ی الجسد ؛ وف الصین 
نری کتیبا فى موضوع الألوهية يتحول الى نظرية فى الكائن » کما نری کتابا 
فى الشعائر الديئية الكونفوشيوسية يصبح نظرية للقواعد. المطلقة » فعند 
كونفوشيوس لا يتميز ما وراء الطبيعة عن علمى الأخلاق والسياسة » 





(1) « وتعتبر الفلسفة البونائية اولى الفلسفات بالعئى الصحيم » لآن 
الافكار الدينية والمبادىء الخلقية » التی عرفتها مصر والسین وفارس قبل 
اليونان » لم تكن تمت الى الغلسفة بصلة » ولم تنظر الى ظواهر الكون نظرة 
پاحثة مدتقة » ولم تطلب من العقل تنکیرا علمیا صحیحا . غاراء الشرقيين 
عن نشسأة الكون وحقيقة الوجود وافكارهم عن الخير والشر » تولد عن ملاحظات 
عاية ودراسات سريعة »© قاموا بها لتعينهم على فهم الحياة وطرق العيش 
فیها 6 ( تاریخ الادب الیونانی ص ۱۵۷ ) . 


۳۱ 
وذلك بأنه اذا كان الأمر » متعلقا بجعل العالم مفهوما » فانه يجب أن يكون 
سهل التنظيم » ۰ 

وعلى هذا اتخذ تصور الحقيقة فى الفكر العربى الاسلامى » وضعا 
يختلف عن تصورها عند الاغريق » انهم لا يصلون 'اليها عن طريق العقل 
والأقيسة .ا منطقية » بل يصلون اليها عن طريق الموقف الذى يحتوى العقل 
فيما يحتويه ٠‏ ومن هنا لا پنبنی آن ندرس الفكر العربى عند بداية تكون 
الذاهب والفرق الكلامية » أو عند بداية التآليف الفلسفى عند الكندى 
والفارابى وابن سينا وابن رشد » وغيرهم ممن استرشدوا بالعقل ف 
تکوین أقيستهم وف الرد على خصومهم »بل ندرس الفكر العريى فى 
مرحلة آبعد من هذا » ندرسه فى الشعر الجاهلى » وف الحكم والأمثال » 
وفى الشعائر الدينية » وی آقوال الرسول ومواقفه السلوكية » وف مواقف 
الصحابة ازاء الأحداث الطارئة ٠‏ وفى هذا الصدد نتحرز.من استخدام 

« فلسفة » بما شابه من التركيز على الأقيسة العقلية والأبنية 

الذهنية » ونرى من الأنسب أن نبحث عن مصطلح مستمد من هذا الوضع' 
الخاص"» وربما كانت كلمة « حکمة » آقرب الى كل ما يجول فى خاطرنا ٠‏ 
نها تشسمل الی جانب العقل » الوقف الذی یعتمد علی التجربة و السلوك 
والشعائر الديئية ٠٠‏ 


ولعلنا من هذا التصور نجد القرن الأول الهجرى أقرب الى التصور 
العربى للحقيقة » الذى لم يختلط بعد بفلسفات وافدة » ومن هنا لاا نعتيره 
كما اعتيره البعض بداية الطريق نحو فلسفة عرمية )0 » فقد كان 


(۱) الدکتور زکی نجیب محمود يجعل من العقل المعيار الذى يرئضيه 
لتقويم الفکر العربی » فمتى وجد شيا عند المعتزلة أو الفلاسفة أو غيرهم., 
يوافق العقل طااب باحيائه ودمجه فى ثقافتئا الحديئة » وهو يرى أن القرن 
الأول الهجرى يتسم بعفوبة النظر » ويختلط فيه الادب مع الفلسفة » والغروسية ” 
مع السياسة ¢ ثم أخذ العرب بعد ذلك يتطورون ويتجهون نحو المشل . 
( انظر : العقول واللامعتول ص ٩‏ و ۲۸۷ ٠‏ 


۳۵ 


العرب فى ذلك القرن بتصسورون الحقيقة لا علی آنها الوضوعية آو 
العقلية » بل على أنها تلك التى تتفق مع البادیء الخلقية وتتضسذ من 
العمل طريقا » فالحقيقة شىء شامل لا ينفصل فيه العمل عن العقل ٠‏ 
ومن هنا لم تنشا فى تلك الفترة مشكلة علاقة العقيدة بالعقل » فقد كان 
الصحابة والسلمون یصدرون من موقف التسلیم للمطلق » ولم پنتزعوا 
من ذلك الموقف صورا فكرية مستقلة » ثم يكونوا منها بناء عقليا » انم 
نشات قلك المشلكة بعد ذلك » وحين اتصل العرب بالثقافة الاغريقية 
واستخدموا مناهجها » حينئذ بدأ الانفصال وتجزئة القىء المتكامل » 
وأطلت المشكلة برأسها » وأخذوا يبحثون كيف يمكن التوفيق بين العقيدة 
والعقل » وهل الحسن ما حبنه الششرع أو العقل » وهل الايمان عن طريق 
العقل أو الوحى » الى غير ذلك من أقضية بدا العقل يطرحها ٠‏ 


: 
وق ضوء هذا يمكن أن نفهم موقف السلف فى تحريم علم الكلام 
وكراهية الجدل » فقد أحسوا أنه منهج غريب » ويفصل بين أشباء هى 
فى الحقيقة مركبة » ويعارض الموقف الدينى القائم على التسليم » ومن 
هنا نضع قول ابن تيمية موضعه الصحيح « وكان يعقوب بن اسحاق 
الكندى فيلسوف الاسلام فى وقته » أعنى الفيلسوف الذى ف الاسلام 
والا فليس للاسلام فلاسفة »6 ٠‏ حقا » ليس للاسلام 'فلاسفة ۾ آنه 
لا.يقوم على أقيسة ذهنية » تخترل صور! من حقيقة حية » وتركز على 
مبحث المعرفة والبحث عن الماهيات » بل فى الاسلام حكماء ومصلحون » 
وورثة أنبياء » يصدرون من موقف يكون فيه الوجود سابقا على الماهية » 
ويجعل للعمل والسلوك دورا رئيسيا » انه لا يفكر فى بئاء علم للأخلاق' 
أو علم للسياسة » ولكنه يمارس كل ذلك وینتظر الهداية من الطلق ۰ 


۲ س ومصادر البحث هذه تقودنا الي ادراك الماك اازثيسي لفیا 
التاريخ العربى » ذهو تاريخ لم يقم على الصراع بين الطبقات .وعلى, 


۳۹ 


الراحل الخمس التی قال بها الارکسیون ۰ وعذا یعنی آن آی ترکیز 
علی العامل الاقتصادی ف تفسیر التاریخ العربی انما هو بعيد عن 
الواقع » واسقاط للنظرة الغربية ولبحوث المستشرقين » وقد أشار 
« ألفونس اتيين دينيه » الى تلك الحقيقة » واعترض على منهج 
المستشرقين الذين أسقطوا تصوراتهم علی السيرة النبوية » حتى تحول 
محمد الی آلبانی عند الألانیین » وفرنسی عند الفرنسيين » وايطالى 
عند الايطاليين » ثم يشير فى نهاية كتابه « الشرق كما يراه الغرب » الى 
المنهج المناسب لهذه السيرة فيقول « يحتاج العالم ف القرن الشرين 
الى معرفة كشير من العوامل الجوهرية » كالزمن والبيقئة والاقليم 
والعادات والحاجات والمطامح والميول والأحقاد ٠٠١‏ الخ ٠‏ لا سيما 
ادراك تلك القوى الباطنة » التی لا تقع ثحت مقاييس العقول » والثى 
يعمل بتأئييها الأفراد والجماعات ٠‏ لنضرب مثلا عكسيا : ما رآی 
الأوروبيين فى عالم من أقصى الصين يتناول المتناقضات التى تكثر عند 
مؤرخى الفرنسيين ويمحصها بمنطقه الشرقى البعيد » ثم بهدم قصة 
« الكاردينال ريشبليو © كما نعرفها » لبعيد الينا ريشيليو آخر » له 
عقلية کاهن من کهنة بکین وسماته وطباعه () » * 


وینبه « فولفانج » الی تلك القوی الباطنة ف تاریخ الشرق العربی 
عامة » والتى لا يستطيم العقل الأورويى ادراكها لأنه تقولب بقوالب 
ديكارتية » فيقول عن الحضارة الفرعونية : « ليس من قبيل الصدفة أن 
نكون ورثة الروح الهيلينية والديكارتية » فنحن اليوم بكك ما لدينا من 
المفاهيم الحديثة والمسطحة والأبنية العقلائية » عاجزون عن الاقتراب 


(۱) وقد اسلم الفونس وتسبی باسم ناصر الدین ۰ ومن هم مولفانه : 
« أشعة خاصة ینور الاسللم » وقد ترجمه رااشد رستم سنة ۱۹۲۹ بمصر ۰ 
و الشرق كما يراه الغرب » وتد ترجمه عمر الفاخورى ونشره بدمشق مع 
والاسلام ص ٠ ( 1٥1‏ 


ينض 


من الروح المصرى القسدیم » نحن لم نعد نعرف شیثا عن ذلك الرخز 
الباطن » الذى انبعثت منه كل هذه الأعمال والآثار » وکانت ذات یوم 
تفيض واقعية وحياة ٠٠٠‏ من الخطأ أن نفتش عن آصل التقنية والنزعه 
التقنية عند المصريين ؛ كما آن من الخطأ أن نيحث عن أصل الدين عند 
الاغريق » هذا على الرغم من أن المصريين قد نجصوا فى حل آعوص 
المشكلات التقنية بطريقة لا تزال غامضة حتى اليوم » انهم لم يتغلبوا 
أبدا على المماعب التقنية بوسائل تقنية » ثم يذكر أن الأهرام لم تبن 
لاغراض نفعية كما يحاول الأوروبى الحديث أن يفهم د ان آمثال هذه 
الأعمال لم تقصد لنفعة آو غرض » بل يكن لها هدف فنى أو جمالى » 
وهذا هو الذى يجعلها عديمة المعنى فى نظر الانسان الحديث » انها لم 
تشيد من أجل شىء مما يتصل بهذا العالم » ولكننا لا نتصور ولا نملك 
القدرة على تصور عمل ليست له غاية مرتبطة بشىء متعلق بهذا العالم 
والدليل على هذا أن مشاعرنا الدينية المزعومة لا تكاد تخرج فى معظمها 
عن آن تکون مشاعر دنيوية مقنعة () > ۰ 


ان الدور الرئيسى فى التاريخ العربی فيما أرى > انما هو لتلك 
النزعة السامية » التى أورثها ابراهيم عليه السلام أبناءه » والتی تبلورت 


بعد ذلك ف هبات دينية ۰ 

على آلا نفهم تلك الهبات بمفهوم غربى يفترض ف الدين مصلحسة 
بشرية ه فهو فى النهایه اجنهاد انسانی يحفظ الجماعات من الضياع 6 
ویقیم آخلاقا تنبنی علی تبادل المصالح كما نتيادل النقود والامتسامات 
فأنا أسلك مع صاحبى هذا المسلك » من منطلق أنه يفيد فى أن يسلك معی 
هذا الصاحب المسلك نفسه ٠‏ 


اما التزعة السامية فهى وراء ذلك المفهوم النفعى الواقعى ٠‏ انها 


(۱) الکاتب ( دیسمپر: ۱۹۷ ) ۰ 


وهام 


تقوم على التضحية والفداء والخضوع لنداء المطلق : لقد طلب الله من 
إبراهيم أن يذبع ابنه فامتثل هو وامتثل الابن أيضا لهذا النداء » الذى 
بیسدو شاذا بالفاییس النفعية » وبأى مقياس يقوم على الغرائز أو 
العواطف أو العقل ٠‏ وعيسى يطلب من تلاميذه أن يتخففوا من الذهب 
والفضة والأمتعة الدنيوية وأن يهربوا من مدينة الى مدينة حتى يأتى 
ابن الانسان  )((‏ وکل المغريات قد عرضت على محمد فأبى وقال : 
د والله لو وضعوا الشمس ف يمينى والقمر ف پساری علی آن آترك 
هذا .الأمر حتى يظهره الله »> أو أهلك فیه » ما نرکته () > ٠‏ 


1" رفض کثير من فلاسفة الغرب فکرة التطور الآلى التى تتم عن طريق 
الاختيار الطبیمی » وافترضوا قوة هادفة تحکم سیر تا ۰ ولکن 
شتان بين ايوم الغسربی والفهوم العربی لهذه القوة » الفهوم 
الغربی منهوم انسانی » پمسلی من قدرات البشر » ويجعلها فى بعض 
الأحيان تتحدی الالهة » بلخص کولن ویلسون موثف هکسلی وویلز 
وتبلهارد. من هذم القوة فيقول «. الانسان الحالى هجين » أى أنه مخلوق 
بوطنه .الطبیعی, » الحیط الحپساتی » ولکنه يجاهد ليينى لنفسه المعيط 
العتلی » وانه مك شهوة خلقية شخصبة سامية لیصیح مخلوقا هادفا +۰ 
انها اللحظة التى يبدو فيها جليا أن الانسان لا يحتاج الى دين يأتيه من 
شلطة الهية:» ولا يحتاج الى وصايا » لأن الدين بهذا المعنى هو احتياج 
خیوانی لییفی حیوانا :» كحاجة الكلب ألى سيد بأمره » وأن تحل شهوة 
المغرفة محل الحاجة للایمان » ویصبح المدف قائدا داخلیا » ویلمح , 
الائسان فى هذه اللحظة امكانية صيروزته انسانا حقا » ويعى أن الأدوات 
التی بحتاجها ی هذا الوجود الجدید » لیست سلاها للهجوم والدفاع'» 

(۱) انظر : انجیل متی الاصحاح الماشنر ۰ 

(۲) السيرة ۲۱۰/۱ ( الحلبی ) ۰ 


۳۹ 


ولیست معاول للهدم والحفر 4 بل كقافة واعبة وخيال واسع 0 « 

أما القوة الهادفة فى الحضارة الاسلامية فهى تعيش ف اصطلاح 
مم الطلق » وف توازن دقیسق » لا یتنکر للوعی البشری » وف الوقت 
نفسه لا بتحدی الطلق ۰ 


يرى القرآن الكريم أن التطور الى أفضل لا يتم بطريقة آلية » 
تخضع لما يسمى منطق التاريخ أو العقل الکلی آو تنازع البقاء » پل آن 
الحياة قد تتطور الى أسوأ » والله قادر على أن يخسف الأرض بالناس ٠‏ 
أو يسقط السماء عليهم » أو يرسل عليهم الطوفان والجراد والقمل » 
ولكن هذه القوة الطلقة ليست عابثة ء انها رد فعل لتصرفات البشر 
ومسلكهم فى الحياة » والآيات القرآئية تتوارد لتبين المصير السىء الذى 
ينتظر العاصين « وضرب الله مثلا قرية كانت امنة مطمئنة يآتيها رزقها 
رغدا من کل مكان فكفرت بأنعم الله فاذاقها الله لباس الجوع والخوف 
بما کانوا یصنعون » () « ذلك جزیناهم بسا کفروا وهل نجازی الا 
لکنور » () « هر الفساد ف البروالبهر بما کسبت آیدی الناس لیذیقمم 

پعض الذی عملوا لعلهم یرجعون » () ۰ وف الوقت نفسیه. تتوارد 
الآبات لتبین جزاء الطائعین بسیب عملهم ( ولو آنهم آقانوا التسوراه 
والانجيل وما أنزل اليهم من ربهم لاکلو! من فوقهم ومن تحت آرجلهم »() 
« ولو آن آهل القری آمنوا وائقوا لفتحنا عليهم, برکات" من السماء 
والثرض » () ۰ آن کل هذا یعنی آن القوة الطلقة تتولی الجهد البشری 
بعنایتها » ون هذا الجهد هو السئول عن الحرکة التطورية ؛ وعن ي 
امه او لا 





(۱) ما بعد اللامنتمی ص ۱۱۱ ۰ 
(۲) الفحل ۱۱۲ . 

٠. ۱۷ سنا‎ )9 

0) الروم ۱ ۰ 

(©) السائدة 11 . 

(5) الأعرات 5 « 


Ve 


وحقا ان القرآن الكريم يورد آمثلة يبين فيها أن التطور ينتهى الى 
الزوال » فالانسان كان نطفه ثم علقة » ثم مضغة » ثم طفلا » ثم شايا » 
ثم يرد الى أرذل العمر () » والمطر ينزل على الأرض فتخرج زرعا مختلفا 
ألوائه » ثم يهيج فتراه مصفرا ؛ ثم يكون حطاما 0 ٠‏ والحياة الدنيا 
كذلك لهو ولعب ومتاع الغرور » ولها وقت معلوم تتفطر فيه السماء » 
وتنتثر الكواكب » وتنشق الأرض » وينتهى كل شىء ٠‏ 


ولکن هذا لا پمنی جانبسا تشاژمیا ؛ بل یمنی استتفار الجید 
البشری » وحثه علی مقاومة الأهواء » والبعد به عن الحرص والطمع 
وکل آنواع التکالب على المادة + وقف عمر بن الخطاب پشرح سیاسته 
فى الحجر على أعلام قريش آلا يخرجوا ف البلدان حتى لا تفتنهم الدنيا » 
فقال « آلا اننى قد سننت الاسلام سن البعير » بيدا فيكون جزعا » ثم 
یا » ثم رباعيا » ثم سديسا » ثم بازلا » آلا فيل ينتظر بالبازل الا 
النقصان » آلا فان الاسلام قد بزل » آلا وان فریشا بريدون أن يتخذوا 
مال الله معونات دون عباده » آلا فأما وابن الخطاب حی فلا » انی قائم 
دون شعب الحرة » آخذ بحلاقيم قريش وحجزها أن يتهافتوا فى 
النار »6 (') ٠‏ 


فاحساس عمر بالتطور نحو الأدنى لم يدفعه الى التشاؤم » بل 
دفعه الى استنفار الجهد » وذلك لأن الاسلام لا يبحث التطور فى عالم 


(1) « بايها الناس ان كنتم فى ريب من البعث فانا خلتناکم من تراب ثم 
من نطفة ثم من علقة ثم من مضغة مخلقة وغير مخلقة » لنبين لكم ونقر فى الأرحام 
ما نشاء الی اجل مسمی ؛ ثم نخرجکم طفلا » ثم لتبلغوا آشدکم » ومنکم من 
يتوف ومنکم من برد الی ارذل العمر لکی لا یعلم من بعد علم شیثا » الحج/ه 

(۲) ۳( اعلموا انما الحياة الدنیا لعب ولهو وزينة وتفاخر بینکم وتكائر فى 
الاموال والاولاد » کمثل غیث آعجب الكثار نباته ثم يهيج فترراه مصفراا ثم يكون 
حطاما ( الحدید ./ ۳۰ ı6‏ 

(۲) تاریخ الطبری ۳۹۹/5 ۰ 


۳۱ 


الزمن فقط » بل يشير الى مراحل ثلاث للتطور : مرحله قبل خلق الدنیا » 
حين كان ادم وحواء » او ؛لجنس البشرى » ينعمان ق الجنة مع الملائكة 6 
ولا يحسان بالمسئولية » او تضارب الغرائز ولا بالصراع من أجل البقاء ٠‏ 
والمرحله التأنيه ى الحياة الدنيا » حين طرد آدم وحواء من الجنة وآخذا . 
يتدحان من اجل العيش ٠‏ ويعانيان الصراع » ويدخلان ف تجربة يعد 
تجربه » وهى مرحله تفضل سابقتها (') » والانسان فيها یفضل اللائکة » 
لانه خليفه الله ى الارض » وهو السئول عن هزيمة الشر وانتصار الخير » 
وقد الهمه الله من الأسرار ما لا تعلمه اللملائكة ٠‏ آما المرحلة الأخيرة » 
فهى الدار الاخرة » والقرآن يركز كثيرا على هذه الدار » وأنها خير من 
الأولى وأبتى ٠‏ ش 


فحين يتحدث القرآن الكريم عن النباتا الذى سيذبل » أو عن 
الانسان الذى سيهرم » أو عن الدنيا التى ستزول » انما يفعل ذلك لكى 
يؤكد على المرحلة .الأخيرة » وهى مرحلة يعود فيها الانسان الى حالة 
شبيهة بالحالة الأولى » فالقران الكريم يقول « وعرضوا على ريك صفا 
لقد جثتمونا کما خلقناکم آول مرة » () والرسول صلی الله عليه وسلم 
يقول 2 انکم محشورون حفاة عراة غرلا ٠‏ ثم قرأ « كما بدأنا آول خلق 
نعيده وعدا علينا انا كنا فاعلين » وأول من يكسى يوم القيامة 
ابراهيم » (0 ٠‏ 


والمزء بعود الى مثل الحباة الأولى » حیث یختفی الصراع 6 
ویتخلص من التكاليف والمسئولية » ولن يتعرض مرة أخرى لوساوس 


(۱) هناك تفاسیر لقوله تعالی ؛: « كان الناس أمة واحدة خبعث الله 
النبیین مبشرین ومنذرین f e.‏ الآية ۰ منها 2 آنهم أمة واأحدة 2 خلوهم من 
الشرائع وجهلهم بالحقائق » لولا من الله علیهم وتفضله بالرسل الیهم 1 
( تسیر القرطبی ۸۳۹/۲ ۰ 

(۲) سورة الکهف ۱۸ 

(۲) البخاری ۱۳۹/6 

(م ۱ - الوسطية ) 


YY 


الشيطان » ولن يطرد من الجنة آو النار » بل سيخلد فيها حسب مصيره ٠‏ 
ولكنه لن يصل الى دلك الا بعد آن يكون قد مر بمرحله الخبرة والمعاناة ٠‏ 
ان المرحله الثانية ( الحياة الدنيا ) هى التى تشكل وضعية الائسان فى 
حياته الاخيرة » وعمله هو الذى سيخلقه من جديد » فاذا ما استنفر 
الجهد البشرى الخلاق » وتمسك بالثل العلیا » فان جزاءه مرحلة ينعم 
فيها بحياة سرمدية » لا يتعرض فيها للألم والمخاوف والاضطراب ٠‏ 


وهكذا من آية ناحية نبدا » نجد آنفسنا وجها لوجه أمام مفهوم 

التطور ف الحضارة الاسلامية » فهو مفهوم يستنفر الجهد البشرى » 

ويستظل بظل القوة المطلقة » والمنزهة عن العبث والعشوائية » أى أنه 

مفهوم يقوم على وسطية يتوازن فيها الجهد. البشرى مع القدرة الالهية ٠‏ 
انا 


۳ آهم سمة من سمات الوسطية العربية هى ذلك الاحساس 
بالشعرة الرقيقة التى تفصل بين شیئین » آن هناك فرقا بين من یری 
الخمر الرائق فى الزجاج الرقيق فيتشاكل عليه الأمر ویری لنهما شیء 
واحد » وبین من پتنبه للصلة الدقيقة بینهما فیقول کأنهما ثیء واحد ٠‏ 
ان الموقف الأول قد فقد الشعرة الرقيقة فوقع فی الاشکال » آما الثانی 
فقد تنبه لها ووقع على الحقيقة * 


وحين بعث محمد صلى الله عليه وسلم اختلط الأمر على معاصريه 
وأشكلت عليهم حقيقة أمره » فمنهم من كان يسميه ابن أبى كبشة » على 
اعثبار أنه امتداد لأبى كبشة » وهو أول من عبد الشعرى وخالف قومه 
فى عبادة الأصنام )١(‏ »ومنهم وهو النضر بن الحارث - من كان 
يجلس ف مجلسه ویحدث العرب عن فصص رستم واسفندیار ويرى 

. أنظر : تفسير الالوسی » سورة النجم‎ )١( 

(۲) تفسیر الشاسمی وتفسير البیضاوی » سورة الاتفال ,/ ۲۱ ۰ 


دس 


لقد غعمى الأمر على هو لاء وأولكك 6 واختلطت المهارة والذكاء 
والطموح بالنبوة » ولم يتنبهوا للشعرة الدقيقة جدا والتى تفصل بين 
الحقيقه والشىء الذى يرتدى ثوب الحقيقة » والتی تنبه لها رجل مثل 
أبى بكر الصديق فقال معلقا على كلام مسيلمة الكذاب « ويحكم ان هذا 
لم يخرج عن آل » () * 
الرقيقة » فخلطوا مشلا بین التوکل والتواکل » والسحر والنوة » 
والكاهن والرسول ٠‏ 

ولأن 'الوسطية تقوم على الحركة بين الأمرين » كان من السهل أن 
تختلط الأمور فيها » وآن یقع الرء فى خداع الألفاظ » أو فيما بسميه ابن 
القيم مشتبهات 'التوكل ٠‏ ومن ثم كانت الحاجة ماسة الى تحديد الألفاظ » 

يضرب عثمان بن فودى أمثلة (') تبين حرج الموقف » الذی یودی 
بالكثيرين الى الوقوع فى الأوهام » ويكشف عن حقيقة الألفاظ » ويمكن 
أن تكون هذه الأمثلة نواة لقاموس اسلامى » يحدد المصطلخات من واقع 
ثقافتها ودون آن یضفی علیها آوهاما من خارجها » فهناك فرق بین العجز 
والتوکل.» فالتوکل أخذ بالأسباب كم اعتماد على الله فى تحصیل النتانج ۰ 
وهناك فرق بين حب الرياسة وحب الدعوة الى الله » الأول يصدر عن حب 
التملك والتأثير على الناس والثانی عن حب الله والغيرة على الدين ۰ 


(۸۱ امجاز الترتن ۹/۲ . 
() راجع : حصن الانهام ص ٤ه‏ . 


۳ 


وهناك فرق بين الغلو والاجتهاد » الاجتهاد محاولة الوصول الی الحقيقة 
والغلو مجاوزة الحقيقة وتعديها ٠‏ وقرق بين الذل والعفو الأول يصدر 
عن العجز والمهانة والثانى عن درم النفس وقدرتها على الانتقام * وفرق 
بين التيه وشرف النفس » الأول يصدر عن عجب بالنفس والازراء 
بالناس » والثانى عن الترفع عن الدنايا والرذائل ٠‏ وفرق بين السرف 
والجود » فالجود « يذل المعطى حيث أمره الشرع والسرف بذله حيث نهاه 
الشرع » ٠‏ وفرق بين الكبر والهيبة » فالكبر عجب وجهل والهيية ثقة 
وحسن سمت * وفرق بین الهانة والتواخضسع 6 خالمهانة دناءة وخسبة 
وضعف ف النفس » والتواضع یصدر عن کبر النفس « فلا پری له على 
أحد فضلا ولا برى له عند أحد حقا » ٠‏ وفرق بين سسوء الظن 
والاحتراز » فالأول مرض يجعله يتوقع من الناس شرا فيندفع الى 
التهجم عليهم » والثانى حكمة تجعله يحس بالمكروه فيتوقاه » وفرق بين 
التمنى والرجاء » فالتمنى اسراف ف الخيال على غير أساس » والرجاء 
تفاؤل يستند علی اساس ۰ وفرق بين الجزع والرقة « لأن الرقة ناشئة 
عن الرآفة والرحمة والجزع نانیء عن ضعف النفس وخور القلب » ۰ 
وفرق بان القسوة والصبر » فالقسوة جمود وغلظ والصبر ضبط للنفس 
وقوة للارادة وامنثال لقضاء الله ٠‏ وفرق بين الرشوة والهدية « لأن 
الهدية ما یعطی لقصد استجلاب الودة والرشوة ما يعطى لقصد ابطال 
الحق » ٠‏ وفرق. بين الشكاية وذكر الحال » فالشكوى سخط وجزع وذكر 
الحال قد يقصد به ازالة الضر ممن يقدر على ذلك » وفرق بين البله وسلامة 
القلب « لان سلامة القلب براعته من ارادة الشر بعد معرفته والبله جهل 
وقلة معرفة » * وفرق بین الفخر والشكر » فالفخر ثيه على النساس 
واستعباد نفوسهم » آما الشكر فهو اظهار نعمة الله ودعوة الى التنافس 
فى فعل الخير .٠.‏ 


ويستطرد اين فودى فى الكشف عن الخيط الدقيق » أو الصراط 
المستقيم الذى يفصل بين الحقيقة والوهم ؛ وهو صراط لا يقع عليه 


Yo 


الرء عن طریق الحدة الذهنية » ولكن عن طريق الحكمة » التى تحتاج الى 
صفاء قلب » ومخالطة للواقم ۰ والی حساسية کالشفرة الحادة » تنفر 
من الخطا والشر والژیف » وتحس بالصواب والخیر والصدیح » هی 
حكمة تحتاج الى نور من الله » ودعاء له بالا بترکه وحیدا » وان یوفقه 
دائما الى الوقوع على الخيط الدقیق ؛ ان دعاء المسلم الذی بکرره ف 
صلاته البومیة » هو ما جاء فى فاتحة الكتاب « اياك نعبد » واباك نستعين » 
اهدنا الصراط المستقيم » »وبشرح كثير من المفسرين هذا الصراط المستقيم » 
بأنه طريق الكمال أو الوسط ؛ الذى يجمع بين الحق عند النصارى وعند 
اليهود « صراط الذين أنعمت عليهم غير المغضوب عليهم ولا الضالين » ٠‏ 


۳۳۹ 


الس سحر : 


ان موضوع السحر يصلح مثلا تطبيقيا على رقة الشعرة » وعلى 
الوهم الذى يقع فيه البعض فيحسيون على الثقافة العربية أشياء هى 
بعيدة عن روحها تماما » ان « شینجلر » بسمی الحضارة العربية 
بالحضارة السحرية » ویتخذ من الکهف رمزا لها » وهو یعنی الایمان 
بالقوى الخفية الغامفة » كما كان الانسان الأول يؤمن بالجن والأرواح 
والسحر والأساطير ٠ )١(‏ والدكتور زكى نجيب محمود يعقد فى نهاية 
كثابه « المعقول واللامعقول © فصلا عن السحر » ويحسبه على الثقافة 
اة + 


حشا ان السحر قد ورد فى كثب عربيسة كثيرة (') » تتحدث عن 
ممارسته وأنه كان منتشرا بين السربائيين والكلدائيين وقبط مصر () » 
وتذکره کعلم () » وتشرح طرائق تعلمه (() » وتتدث عن آعلامه 
الشهورین مثل جابر ومسلمة ومن کان قبلهم من حکماء الم () » وحقا 
ان القرآن الكريم قد ذكر السحر والسحرة ف آکثر من موضم » وأن 
أهل السنة يؤمنون أن فى الدنيا سحرا (') » ولكن مع ذلك يجب أن 


(۱) شینجلر. ص ۱۳۹ 

(۲) انظر : ۱ السحر فی الولنات العربية » لحمد عبد الغنی حسن 
١‏ مجلة الهلال سینایر ۱۹۷۵ م ) ۰ 

(۲) تنس الرازی » البترة ۱۰.۲ 

()) اخوان الصفا ( ۲۰۲/۱ ) یجعلون من العلوم الرياضية « علم 
السحر والعزائم والکیمیاء والحیل وما شاکلها » . 

(0) پذکر اخوان الصفا ( ۷۲/۱ ) آن النظر فی الهندسة العقلية ومعرفة 
خوناص العدد بعین على فهم کیفیات تأثيرات الاشخاص النلكية . 

(7) مقدمة ابن خلدون ص ۵۱۲ 

(۷) مقالات الاشعری ۳۲۰/۱ وتفسبر الترطبی )۳٩/۱‏ 


۳۳۷ 


ينظر الى هذه القضية فى وضعها الصحیح * وقد حان الوقت لکی نفرق 
بين امكانية فتح الباب أمام توقع الجديد » وتقبل غير المألوف » وبين 
السحر کشیء عقائدی ۰ 


فقد عرفنا آن الحضارة العربية لا تقف عند الوظيفة الاستنتاجية 
العقل » والتی نقوم علی السبب والسبب وعدم الثناقض » بل فتحت 
الیدان أمام العقل لتقيل التوقعات والطوارىء » وأن تلك السمة قديمة 
مع العربی ف صحرائه » حين كان بتوقع الطواریء ویفاجاً بما بغیر 
حالثه من عسر الی بسر ۰ ثم جاء الاسلام فأكد تلك السمة وضفء_بطها 
وحددها فى مصطلح « التوکل  »‏ 


ویمکن من خلال ذلك أن نتصور امکانية وقسوع السحر ۰ فاهل 
المعتزلة ممن بوّمنون بالعقسل الاستنتاجی والذی بقوم علی السبب 
والسبب » وینحصر ف الذهن البشری الحدود » قد آنکروا امكائية 
وقوع السحر » فلا حقيقة له وانما هو تمویه وتخبیل  )(‏ وأما أهل . 
السنة ممن بفتحون العقل آمام خوارق العادات « فقد جوژوا علی آن 
بقدر الساحر علی آن يطير فى العواء ؛ ویقلب الانسان حمارا آو الحمار 
انسانا » الا أنهم قالوا : ان الله تعالى هو الخالق لهذه الأشسياء » () 
وقالوا « لا ينكر أن يظهر على يد الساحر خرق العادات بما لیس من 
مقدور بشر » من مرض وتفريق وزوال عقل وتعويج عضو الى غير ذلك » 
مما قام الدلیل على استحالة کونه من مقدوررات البشر ۰ ومع ذلك 
فلا يكون السهر موجيا لذلك ولا علة لوقوعه » ولا سببا مولدا » ولا يكون 
الساحر مستقلا به » وانما يخلق الله هذه الأشياء ويحدثها عند وجود 
السحر كما يخلق الشبع عند الأكل » () ۰ 


)١( '‏ تفسير القرطبى 595/1 
(۲ تفسیر الررازی » البقرهة ۲ ۱۰ 
(۲) تفسیر القرطبی ۳۷/۱ 


A 


واذا كان السحر ممكنا عند أهل السنة فقد دعوا الى تعلمه » لا" 
لذن الس حر مرغوب فيه » بل من أجل العلم ذاته وفئح الذهن أمام 
الجديد » بقول الغزالی فى الرسالة اللدنية « فاعلم أن العلم شريف 
بذأته » من غير نظر الى جمة المعلوم » حتى ان علم السحر شريف بذاته 
وان كان باطلا » وذلك أن العلم ضد الجهل » والجهل من لوازم الظلمة » 
والظلمة من حيز السكون » والسكون قريب من العدم « 0 ویقول 
الرازى « ان العلم بالسحر غير قبيح ولا محظور > اتفق المحققون على 
ذلك » لان العلم لذائه شريف » وأيضا لعموم قوله تعالى « هل يستوى 
الذين يعلمون والذين لا يعلمون © ولآن السسحر لو لم يكن يعلم لما 
آمکن الفرق بینه وبین العجز » والعلم بکون العجز معجزا واجب » وما 
بتوقف الواجب عليه فهو واجب » فهذا یقتضی أن بكون تحصيل العلم 
پالسحر واجبا » وما یکون واجبا کیف یکون حراما وقبیحا » ثم پذکر 
أن الله. آنزل اللکبن هاروت وماروت لتعلیم الناس الستحر لوجوه » 
بهمنا منها الان وجهان « آحدها : آن السحرة قد کثرت ف ذلك الزمان 
و استنیحلت آبوایا غريبة ف الس‌حر : وکانوا بدعون النبوة ویتحدون 
الناس بها » فبعث الله هذين الملكين لأجل آن بعلما الناس آبواب السحر » 
حتى يتمكئنوا من معارضسة أولكك الذين کانوا بدعون النبوة کذیا » 
ولا شك أن هذا من أحسن الأغراض والثاصد » ثانیها : آن العلم بكون 
المعجزة مخالفة للسحر متوقف على العلم بماهية المعجزة 'وبماهية 
السحر ؛ والناس کانوا جاهلين بماهرة السحر » فلا جرم هذا تعذرت 

يهم معرفة حقيقة المعجزة » فبعث الله هذين الملكين لتعريف ماهية 


السحر لأجل هذا الغرض » (7) ٠‏ 


وقد بسخر أصحاب العقل الحدود من آراء أهل السئة » ومعتدروئها 
تجديفا وخرافات لا سند لها ٠‏ ولكن الحقيقة غير ذلك » ان المتمسكين 


مو ا o‏ 


() الجواهر الغوالی ص ۲۲ 
(۲) تفسم الرازی » البقرة ۱۰۲ 





۳۳۹ 


مدائكرة العقل لا بتجاوزونها » قد ينتهى بهم الأمر الى الجمود » ثم الى 
السكون « والسكون قريب من العدم » كما يقول الغزالى ٠‏ هم ییشون 
وفق الألوف والعتاد » وینکرون ما هو خارج عن ذاك » وقد يؤدى بهم 
ذلك الى الوقوف ضبد الجدید والضسارق والعجیب * آما آهل السنة 
فیترکون الباب مفتوحا أمام التوقعات » ویدعون العقل کالشفرة الحادة 
فی حالة ترقب و انتظار و التقاط حثی لغير الألوف ۰ 


وهذا الوقف یجعل المرء لا یقف آمام انجازات العلم » لأن ما يبدو 
مستحیلا فى عرف النظرة الآنية قد یصبح بعد قلیل ممکنا ويعتاده الئاس 
والرازی نفسه پجعل من آقسام السحر تلك « الأعمال العجيية التى 
تظهر من ترکیب الالات الركبة علی النسب الهندسية تارة وعلی ضروب 
الخیلاء آخری ۰۰۰ ومنها الصور التی یصورها الروم والهند » حتى 
لا بفرق الناظر بینها وبین الانسان حتى يصوروها ضاحكة باكية ١ء«‏ 
وكان سحر سحرة فرعون من هذا الضرب ومن هذا الضرب تركيب 
صندوق الساعات » ٠‏ واين خلدون يدرج السحر ى علم الاك 
والنجوم )١(‏ » واخوان الصفا يدرجوئه فى علم الكيمياء والحيك كما ذكرئا » 
ويعتبرون جابر بن حيان من السحرة » ربما لأنه كان مشغولا بحجر 
الفلاسفة الذى يحول التراب الى ذهب ء 


وف ضوء نك الاقسام السحر بمکن اعتبار دعوة آهل السنه الی 
تعلم السحر ؛ هی دعسوة الی تقبل العرائب التی تحققها الاختراعات 
وعلم الطبيعة وعلم الفلك وعلم الكيمياء الذى يحول المادة من طبيعة الى 
طبيعة » كما كان يحلم الفلاسفة قديما بتحويل التراب الى ذهب » ان 
الخوف آن بوّدی انكار امكانية السحر الى انكار غرائب المخترعات » لأن 
المقل لا يصدقها قبل أن تصبح حقيقة واقعة » وبذلك يتحول الى حجر 





(۱) المقدمة ص 6188 


e 


عثرة فى سبيل التقدم على الرغم من التمسك الظاهر با ناهج العقلية 
الضيقة ٠‏ ۱ 


ولكن لا يعنى امكانية وقوع السحر دعوة الى ممارسته ومباركته 
واعتباره من التراث العربى » اننا هنا مرة أخرى فى حاجة الى تبين 
تلك الشعرة الدقيقة » التى تفصل بين المنسوخ والمحكم » بين الزائف 
والصحيح ؛ قد يلتبس السحر بالئبوة عند البعض ٠‏ لأنهما يرجعان الى 
امكانية خرق العادة ومخالفة المألوف » ولكن هذا الالتياس يؤدى فى 
صورته الزائفة المنحرفة الى السحر » ويؤدى فى صورته الحقيقية الى 
النبوة » فكشف السحر انما هو عن طريق معوج وكشف الصوفية ائما 
هو عن طريق مستقيم كما يقول ابن خلدون )١(‏ * 


فالسحر على الرغم من امكانية وقوعه انما هو خداع وتمویه » 
وهو « فى الشرع مختص بكل أمر يخفى سببه ويتخيل على غير حقيقته 
ويجرى مجرى التمويه والخداع » ٠ ١‏ وقد تواردت الآبات القر ائية 
ق آکثر من موضع » تبین هزيمة السحر لأنه يقوم على الخداع والزيف » 
وانتصار النبوة لأنها تقوم على الحق والصدق « فلما ألقوا سحروا 
أعين الناس واسترهبوهم وجاعوا بسحر عظيْم ٠‏ وآوحینا الی موسى 
أن ألق عصاك فاذا هى تلقف ما یآفکون » فوقع الحق وبطل ما کائوا 
يعملون » () « فأوجس ف نفسه خيفة موسی ۰ قلنا لا تخف انك آنت 
الأعلى ٠‏ وآلق ما فى يميئك تلقف ما صنعوا انما صنعوا كيد ساحر ولا 
يغلح الساحر حيث آتى » () ٠‏ ۰ 





1۷۰ المقدمة ص‎ )١( 

(0) تفسير الرازى » البقرة ؟١٠١‏ 

۱۱۸ - 1١١5 الاعراف‎ )۳( 

)٩(‏ طه 1٩ - ٩۷‏ ۰ ویذکر الرازی عند الاية / ۱٩‏ آن السحرة خشوا 
عصيهم بما اذا وقمت الشمس عليه يشطرب ويتحرك ٠‏ 


۳۳۱ 


ود وقف السلف موقفا رافضا للسحر واعتبروا الساحر کافرا (0)» 
وجمهور العلماء بری فتله « لأنه کالدعی للنبوة وکافر بالأنبیاء » يرى 
الامام مالك والأثمة ابن حنبل والشافعی وآبو حنيفة وغیرهم » آن السلم 
اذا سحر بنفسه بکلام یکون کفرا » پقتل ولا بستتاب ولا تقبل توبته » 
لأن الله تعالى سمى السحر كفرا * كما يقول فى الاکین العلمین للسحر 
توا مظان مناخ حت يقولة انما فحن فكنة اقل كت عرو استدلوا 
على ذلك بحديث ‏ ضعفوه ‏ يقول « حد الساحر ضربه بالسيف » ()» 
ثم يذكر أنه كان عند الوليد بن عقبة ساحر يلعب بين يديه » فكان يضرب ' 
رأس الرجل ثم يصيح به فيرد اليه رأسه » فقال الناس ؛: سبحان الله » 
يحبى الموتى ٠‏ ورآه رجل من صالحى المهاجرين » فلما كان الغد جاء 
الساحر مشتملا على سيفه » وأخذ يلعب لعبه ذلك ٠‏ فرفع المهاجر سيفه 
وضرب عنق الساحر وقال عنه : آن کان صادقا فلیحی نفسه » وتلا قول 
' الله تعالى « أفتأتون السحر وأنتم تيصرون » ٠‏ 


تلك هى قضية السحر وقد وضعت موضعها الصحيح فى الحضارة 
الاسلامية » فتح الاحتمال أمام امكانيته ودعوة الى تعلمه » ولكن فى 
الوقت نفسه يصدر من موقف التمويه وتحرم ممارسته » انها الشعرة 
الدقيقة جدا » والتى قد تخيب عن المستشرق الغريب لأن ذهنه قد تشكل 
بمناهج واقعية عقلانية » ولكنها لا تغيب عن الشرقى » لأنه يعيش دوما 
فى ظلال المطلق » الذى يستطيع أن يخرق العادة » وأن يحطم القوانين 
التى اعتادتها العقول البشرية ؛ مثل قانون السبب والسبب » وقانون 
عدم الثناقض + 


(۱) مقالات الاشعری ۲۲۰/۱ 
|؟) أنظر : « السحر فى الترآن ) للدکتور آحمد آلشریاصی ( الهلال يناير 


سئة ۱۹۵۸ ) ۰ 


۳۳۲ 


بون ی شیاه تا وكا اه ار 
الع-ربية » التی تدور فى فلك التوكل بالنهوم الذی شرحناه من قبل » 
فالسحر مثله مثل علم النجوم آو ااطب آو کل ما بدور ق الحياة الدنیا » 
یقف منه السلم موقفا وسطا ؛ لا برفضه ولکن لا برکن الیس4 ویترك 
الاعتماد على الله » يشرح آبو حیان ذاك بأسلوب کله خبرة ونفاد بصيرة 
فيقول « علم الأحكام ( النجوم ) لا يجوز فى الحكمة أن يكون مدركا 
مكشوفا » مخاطبا به معروفا » ولا یجسوز أن يسكون مقنوطا به مطرحا 
مجيولا © بل الحكنة توحب أن يقريظ هذا القن ن الاما والخطةاع 
حتى لا يستغنى عن الاياذ بالله أبدا » ولا بقع اليأس من قيله أيدا , 
وعلى هذا سخر الله الانسان وقیضه وخیره بین الأمور وفوضه » ومنم 
من الثقة والحلمآئيئة الا ف معرفثه وتوحیده وئقدیسه وئمحیده والرجوع 
ااه انظر الی حدنت الطب فان عنده. الضفاعة توسطت المسيوات 
والخطاً » لتکون الحکمة ساریة فیها » واللطلف معهودا بها » لأن الطب 
کما پیراً به العلیل ند يهلك معه العلیل » فلیس بسبب آن بعض الدبرین 
بالطب هلك » لا ينبغى أن ينظر فى الطب » ولیس بسبب آن بعض الرضی 
وا بالحلت يوحت أن مسرل :طبه ار ال هة الاق عة الال ع 
ایکون التدبیر الالهی والگمر الربوبی نافذین ف.هذه الخلاگق بوساطة 
ما بينه وبینها » ولتکون الصلحه بالغة غایتها ۰ وهذه سياسة دار الفناء 
الجامعة لسكانها علی الباساء والتعماء » وهکذا فانظر الى حدیث البحر 
وركوب البأس المتيقن فيه » وجوب الطول والعرض واصابة الریح وطلب 
العام » كيف توسط بين السلامة والعطب ؛ والنجاة والهلكة » فلو استمرت 
السلامة حتى لا يوجد من يغرق ويهلك لكان ف ذلك مفسدة عامة » ولو 
استمرت الهلكة حتى لا يوج د من يسلم وينجبو لكان فى ذلك مفسدة 
عامة » فالحكمة اذا ما توسط هذا الأمر حتى يشكر الله من ينجو . ویسلم 
نفسه لله من يهلك » ٠ )١(‏ 

3% ال و 


(۱) الامتاع والوانسة ۳۹/۱ 


۳۳۳ 


تلك می آهم سمات النهج الذی ندرس به الحضارة العربیه » وهی 
سمات منتزعة من طبيحة تلك الحضارة » وتكشسف عن خصوصياتها » 
وتتنبه للشعرة الدقيقة التى تتميز بها تلك الحضارة * وقد تخفى على 
المستشرقين على الرغم من عظم ما قدموه للثقافة العربية » لأنهم ينتهون 
الى بيئة قد شکلتهم بقو الب اغريقرة » لا تسمح طبيعتها العقلانية 
الصارمة بتفهم روح الحضارة الشرقية التى تتأبى على تلك القوالب ٠‏ 


العا 


ستمه 


۳۳۹ 


آحس الفکرون العرب بالقلق » وجعلوا پیحئون عن مذهب آصیل » 
بعد مسيرة طویله مع الحضارة الاوروبیه : لم پستطم العرب خلالها ان 
يعيروا عن أنفسهم » وعاشوا على هامش الحضارة بستهلخون منجزاتها 
دون أن يساهموا فى صنعها » واحسوا اخر الامر بالغربه » وهى غربة من 
نوع جديد تختلف عن الغربة الاوروبية فالاخيرة هى نتيجة موقف فدرى » 
ركز على الادراك الباشر وضخم من دور العقل » مما ادى الى نجزشة 
الانسان » والی الاحساس الفاوستی السذی یعکس موقف الأوروبى 
المعاصر فى نظر کثیر من النقاد » اما عربة العربی فلیست غربة فكرية او 
غرية عاطفية » بل هى غرية اهل الكهف الذين اكتشفوا أن الزمن يتعامل 
مع آشیاء لیست من صنعهم » فاکتفوا بموقف الاندهاش » والتعلق ببريق 
الاشیاء دون الخوص الی جذورها ۰ 


والحل صعب فهو يكمن فى طريق جديد » يبدآ من الواقع ويفلسفه » 
ويقدم رؤية معاصرة لمواقف الحياة المختلفة » لقد خففت الحضارة 
الاوروبية من غلوائها بعد آزمتها الراهنة ؛ وأفسحت المجال أمام نظرات 
آخری مخنلفة » أخذت تنافسها بل وتزاحمها کالنظرة الامریکیه والروسية 
والصينية واليابانية وقد آن أن نضيف « والنظرة العربية » » خاصة بعد 
الاستقلال الذی حتم علی الشعوب العربية آن تفکر ی مصیرها منفردة » 
حقا أن الشعوب العربية تمر اليوم بمرحلة اضطرراب وتمزق » ولکنها 
أشبه بفورة المراهقة التى تسفر فى النهاية عن شخصية مسئولة ازاء 
التحديات المطروحة » ومن يدرى ربما تسفر أيضا عن الحل الذى ينتظره 
الانسان المعاصر * 


ان الاستعمار لم یصادف ف البلاد العربية منطقة فراغ ۰ وقد 


هب العالم العربی والاسلامی بو اجهة الحملة الفرنسية من منطلق دینی 
يخثى على المقدسات » وحين رحل الاستعمار لم یعان العرب ما عائثه 


۳۳۷ 


شعوب آمریکا اللاتينية وبعض شعوب آفريقیا » ممن آحسوا بالحنین 
انی الفردوس النقود ۰ والذی ضاع مع رحیل الاستعمار ۰ فواجهوا 
السئولیه منفردین ودون رصید کبیر من التراث القومی + 


۱ لن نستطيع أن نتخلص من القديم دفعة واحدة حتى لو أردنا « 
فان هذا غير سليم للصحة النفسية والاجتماعية » ولن نستطیع فى الوفت 
نفسه أن نعيش الماضى كما هو » فالاين لا ينضج الا اذا قتل الأب داخله 
كما يرى فرويد ؛ ولا يكفى أن نقول « بيجب الجمع بين القديم والجديد » 
فطاا ردد الیاحشنون هذه النصائح » ولا بزالون يرددونها من أجهزة 
الاعلام وعلى أعمدة الصحف » ولکن الشکلة لاتزال قائمة » والسوّال 
لايزال مطروحا : وكيف يكون هذا الجمع بين القديم والجديد » وكيف 
يمكن أن يتحول الى جزء من الحياة المعاصرة ؟ 
فلا تزال المرحلة طويلة وتحتاج الى دراسات تتناول جزئيات الحياة » 
وئستوحی التراث ولا تحتقره » وتقبل على الحضارة المعاصرة 
ولا تخشاها » لقد آنهیت فصل « الحکمة الساكنة آو العاصرة » بمعادلة 
تنتهی بعلامة استفهام ( عطیل + عمر - الحجاج - ؟ ) وکل رمز فى 
المعادلة يشسير الى مرحلة تاريخية : مرحلة الطفولة ثم مرحلة التاریخ 
وأخيرا مرحلة السقوط » التى لا نزال نعيش آثارها » ولا تزال علامة 
الاستفهام مطروحة تتحدی ۰ 

علد ¥ HF‏ 
ان شيكين فى هذا الكتاب بيعثان الأمل فى مستقبل الوسطية العربية 
وف قدرتها على مواجهة التحديات المعاصرة 6 وهما صفة العدالة وصفة 
الحركة ٠‏ 


TA 


فقد رأدنا أن المبزان هو رهز الأمرحلة التاريخية : ولم يكن هذا الرمز 
من باب الهارة التشبيهية » بقدر ما خان حقیقه نسكك الیها عن طرق مختلفة 
تلتقى ف النهاية عند هذا الرمز » ان الوسطية التاريخية تعنى فى تدليلها 
النهائى السدل كما نسب الطيرى الى هل التأويل » والعدل ائما يكون فى 
الموازنة بين الأمرين والوقوف عند الشعرة الرقيئة : أو بتعبير آخر : 
التزام الصراط الستقیم ؛ ذكك الالتزام السذی یکون « برعاية الحد 
الأوسط ف كل الأمور » كما قال الجرجانى » وبذلك انقفلت الداگرة 
وكل طريق على الرغم من اختلافه يؤدى الى النتيجة نفسها » وهى أن 
العدالة ليست صفة تمندح » آو شعار يكتب بماء الذهب ويعلق على 
الجدر ان 6 ولکنها ھی !اذهب ف حقدقته » ویوم أن اخئلت كلك العدالة 
فى التاریخ العریی کانت: السقطة ثم مرحلة الفعل ورد الفعل ۰ ومن ثم 
فليس من باب الصدفة آن نجد صفه العدالة قد آلقت بظلالها علی مختلف 
نواحی التطبیق ۰ ففى فصل الأخلاق وجدناها هى الصفة الرئيسية التی 
ترتد اليها بقية الصفات » وأن الأخلاق الاسلامية تقوم عليها » يقول 
الغزالى « فان المطلوب هو العدل والقسط فى الصفات والأخلاق كلها 
وخير الأمور أوساطها فاذا جاوز الوسط الى أحد الطرفين عولج بما يرده 
الی الوسط » » ويعرف ابن قيم الأدب بأنه الحد بين الجفاء والغاو ویضرب 
من الأمثلة ما یکشف علی آن حقيقة الدب انما هی الءدل ۰ وف فصل 
الفن وجدنا آن الفن العربی لا یقوم علی مجرد التزیین والزخرفة » آو 
على أساس من وحدة الوجود التى تلثى الاثنينية » بل يقوم على الشعرة 
الرقيقة التى تعادل بين الأمرين ؛ وةلنا فى هذا المجال « حقا فى الفن العربى 
حس وبهجة ومتعة ولكن فى الفن العربى قلق وبحث عن المطلق ١٠ء‏ فاذا 
كان هناك صراع بين ما يسمى الفن للفن أو الفن للحياة » فان الوسطية 
العروية یمکن آن تحل هذا الصراع وأن تصلح بين الفرقاء » فتقدم لنا 
مذهبا ثالثا وهو : الغن للفن وللحياة معا » والأدب وجدناه أيضا يقوم 
على أسماسن من الوحدة التركيبية » وهی وحدة تتجاور ذبها الأجزاء 


۳۳۹ 


وتتماس دون أن يفنى بعضها فى بعض واکل جزء کپانه الخاص » فلا پوجد 
سید ومسود ولا تابع ومتبوع > ولا توجد نقطة هی مرکز الداثرة ولالحظة 
هى لحظة الذروة » ان كل الأجزاء تتضام وتتجاور ولکنها تتساوی آمام 
الوخليفة العامة » تماما کتلك الأعمدة التی تمتد داخل السجد » انها 
تتجاور ولا تتداخل » وتتساوی نون آن یکون هناك مرکز تخدمه وتتجه 
ندوه » آن النعمدة التجاورة ناخذ کلها وبطريقة متساوية بید - 
نحو السماء » آو کتلك ااوحدات الزخرفية فى الأرابيسك ء فكل وحدة كيار 
مسنقل » وتتجاور دون آن یفنی آحدها فی الاخر ودون أن تكون ما 
بوّرة ارنکاز تنجه الپها الاْجزاء وتکون ی خدمتها » ٠‏ 


آما صفة الحركة فهی التی اعطت الوسطية خصوصية » وخلصتها 
من المرحلة الهلامية والتسيب بين مفهوم الوسطية ف الحضارات الختلفة » 
نتد آخذ الترآن الکریم منذ آیانه الأولی بلفت العربی الی مظاهر الحركة 
فى الطبيعة والى هذا التطارد بين الليل والنهار والظلام والنور ؛ ثم نقل 
تلك الحركة داخل المسلم فاعترف بواقعية الصراع بين الخير والشر 
والالهام والوسوسوسة والملك والشيطان » وجعل المسلم فى حالة متنبهة » 
وق خشية داكمة لكى لا يتغلب الشر ؛ وقد كان الرسول صلى الله عليه 
وسلم أشد المسلمين تنبها لهذا الوضع »؛ ومن ثم أكثرهم تضرعا الى الله 
اكى يثبت على الايمان قلبه » فقد كان يدرك طبيعة تلك الحركة » وأن 
القلب بين أصبعين من أصابع الرحمن بقابهما كيف يشاء » وأئه كقدر يغلى 
أو كريشة فى مهب ريح أو كعصفور يتقلب » ودخلت الحركة بعد ذلك 
جوف التاریخ » وأصبحت النظرة الاسلامية ترى الأصل فى الأشياء أن 
تكون متحركة » وأن القلب ان بكون قط مهملا » وأن النفس أشبه بكرة عل 
سطح أملس » وأن الصادق يتقلب فى اليوم أربعين مرة والمراثى ثبت 
على حالة واحدة آربعین سنة » ومن هنا انعکست تلك الحركة على مظاهر 
السلم العقاگدية والسلوكية والشعورية » فالعلاقة بين الله والائنسان 
تقوم على تلك الحركة » فلا هى تركن الى عالم الانسان فتهدأ » ولا هى 


۳۶ 


ی ای E E‏ 
ورغبه ورهبه وخشية ورجاء ٠‏ والأخلاق الاسلامية تهدف الى السكينة 
وهى « ليست شيئًا من وراء الحركة ولا تهدف الى العزلة » بل هى شىء 
يتولد فى ذروة الصراع وف ابان القلق والاضطراب نيمنح النفس ثباتا » 
ولا يجعل القلق يتحول الى حالة مرضية منزعجة » فهى ليست حركة فقط » 
وایست سکونا فقط » بل هی شیء يجفع بين الخركة والسكون > ال انظومة 
اغية تسمی « السكينة » والفن العربی ایس مچرد توالپ تلو من 
الذاتية والتفرد » بل انه « يخضع الوسطية الثی تصادل بین الفردیه 
والجماعية » وبين الذاتية والموضوعية » فهو يخضع لنزعة تاريخية تعبر 
عن روح الجماعة » وهو من خلال تلك النزعة يكشف عند الموهوبين فقط 
عن تفرده وابداعه » وعن روح الفنان التی تسرى فى اللوحة » فتحيلها 
الى شىء متحرك وهو ساكن كما قال الصولى » ٠‏ ومنهج التأليف الأدبى 
الذى ارتضاه القدماء « يصدر عن وعى ولا يأتى نتيجة التفكك » آو عدم 
السيطرة على الموضوع كما يظن لأول وهلة » بل كان يأتى من منطلق دفع 
السأم عن القاریء » وحب التنقل به من موضوع الى موضوع ٠٠٠‏ 
وهذا المنهج يعكس نفسية العربى التى تميل الى التجديد وحب التنقل 
وتکره الرکون الی شیء واحبد » والادعية الأثورة احتفظت « بتاك 
السافة الدقیقه بین العبد ومولاه » فالعبد لا پنسی موقفه ویندمج ف عالم 
الألوهية ولا هو پیتعد عن ذلك العالم » فیحتفظ بتلك السافة الحرجة 
والتی نجعله دائما مشدودا » داثرا بین التوفیق والخذلان » پرنو الی 
العالم الأعلى ورجله مغروزة فى الأرض + ومن هنا جاعت الادعية تعکس 
طبيعة تلك الحركة » وتشف عن دقنها وعن الاحساس بالسئولية » وتلتمس 
الهداية و التوفیق من العناية الالهیه » فقد کان آکثر دعاء الرسول صلی 
اله طیه وسلم : یا مقلب القلوب ثبت قلبى على دينك » ائه لیس آدمی 
الا وقلبه بين أصبعين من آصابع الله » فمن شاء آقام ومن ساء آزاغ » ٠‏ 


۳۱ 


فهاتان الصفتان ( العدالة والحركة ) تبشان الثمل فى مستقبل 
الوسطية » فکل اصلاح معاصر انما يهدف الى العدالة الاجتماعية » وانقاذ 
الانسان من الجمود والوت » وبذلك تستطیع الوسطية آن تقف جنبا الى 
جنب مع کل الثورات الاجتماعية العاصرة » فهی نشارکها فی تلك البادیء 
الانسانية بل وتتفوق عليها » فتقدم هذه المبادىء من خلال فهم لطبيعة 
الانسان اللمتكاملة » فلا تغلب جاثيا على جائب فیسدث الفصام الذى 
يؤدى الى الغربة والتمزق ٠‏ ان الوسطية تستطيع أن تقدم حلا اشكلة 
الأصالة والمعاصرة » فقد رأينا أن الأحكام أما قطعية أو غير قطعية » وأن 
السئة اما تشريعية واما غير تشريعبة » آن النوع الأول يمشل جائب 
الاصالة » أما النوع الآخر فهو يمشل جانب المعاصرة الذى يخضع 
للاجتهاد » وقد رأينا ان مبدا ختم النبوة يبحمل الانسان مسئولية كيرى 
كان الوحى يقوم بها نيابة عنه » ثم ياتى مبدا الأمك ف الأشياء أن 
تکون مباحة » فيخلصه من الأصر والأغلال » ويجعله ينطلق لاا يحس بعقد 
تغل من حرکته فقد آحل له ما کان محرما علی الذین قبله » فالاسلام دين 
انسانی » بمعنی آئه فطری لا بتصادم مم حاجات الانسان البيولوجية 
والااجتماعية » وهو لذك صالح لكل زمان ومکان » آن هذا المصطلح الأخير 
لا يعنى كما فهم البعض مفهوما جامدا بقدم قوالب جاهزة تطرح على 
الانسان » فتميت دوافعه وتجمد حركته وتحيله الى طفل بتلقى الأوامر » 
بل هو یعنی مفهوما متجددا » یجعل توجیهات الاسلام مرنه » ول" تتصادم 
مع فطرة الانسان التى فطره الله عليها » ومن شم فهى باقية ما بقى 
ذلك الانسان +٠‏ 


ل ل 
ولكن هذين الشيئين يمثلان فى الوقت نفسه صعوبة الطریق » فقد 
یکون سهلا آن نقول : یجب اقامة العدالة وبعث الجذوة » ولکن الواقع 
العربى يحول دون ذلك » فالتناقض الطبقی بقف حاشلا دون تحقیق 
العدالة الاجتماعية » ومعض الرجال ممن بتزيون بزى الدين قد اعتادوا 


۳: 


الالتصاق بالشکلیات والاستغراق فى الجزئیات » فحجب عنهم ذلك 
الحركة الكلية وتاهت عنهم روح الاسلام » وکل هذ! يذكرئا بموقف 
الجاهلية قبل الاسلام حين تحصولت جذوة ابراهيم عليه السلام الى 
شكليات تدور حول الختان والطواف » وحين قارمت رأسمالية مكة الدين 
الجديد خوفا من طبقة العبيد والمستضعفين فى الأرض + ولكن هناك 
فرقا بين جاهلية وجاعلية » فالجاهلية القديمة كانت تحمدل فى داخلها 
امكانية تغبيرها وترهص بالفجر الجديد »6 أما الجاهلية المعاصرة فهى 
أشد سوءا » لأنها جاهلىة الالتصاق ,المادة والاستغراق فى الاستهلاك » 
والاذعان لهذا الدبل الحريرى الذى تمده أجهزة الاستعمار » فيطوق 
آعناقنا ویدغدغ حواسنا » ویحرمنا :أمل الواقع ومجاوزته ٠‏ 


فاذا استطاع هذا الكتاب أن بثير القلق نحو الوضع الرأهن فأظنه 
قد نجح ؛ لأننى أعرف أن هناك امالا لم سطع الكتاب أن بحققها » فقد 
لمس الأشياء المعاصرة من فوق وبطريقة سريءة » وكنت أرجو له مزيدا 
من التقصيلات 4 وآن' يهقم بلبراز الوجه العامى للوسطية العربية ».وان 
بدرس حركتها خلال علاقاتها بالتيارات الفلسفية والذاهب العاصرة » 
ولكن عذرى أن هذه أشباء. لا توجد بعد ف الواقع » فاذا استطاع هذا 
الکتاب أن يساهم فى تمهيد الطريق فهذا يكفيه » فيقينا سيأتى بعد ذلك 
مفكر آخر قد یکون من أحفادنا » فيلتقط ما ثناثر فى الجو ويصوغه 
حسیاغة عصریه شاملة وكاملة آن شاء ال ۰ 


سر 


-_ 


ايه 


جوم 


المراجسع والممادر 
مرتبة حسب الحروف الهجائية 
ابن الامیره وعصره : قاسم غالب احبد وآخرین 
أبو 'الأنبياء : العقاد 
أبو الحسن الأشعرى ۱ ل + كوود غرابه 
ابو هلال العسکری : د ۰ بدوی طبائه 
الاتشان فى عاو 8 الثر آن * االسنو طی 
( القاهرة ‏ المطبعة الكستلية س ۱۲۷۹ ه ) . 
أثر العرب فى الفن الدديث : د ٠‏ عفیف بهنسی 
احکام قراءة القر آن الکریم 1 آلشیخ محمود الحهری 
( القاهرة ‏ المجلس الأعلى للشئون الاسلامية ‏ 
11%۰ م ( ۰ 
احیاء السنه واخماد البدعة ۰ عذمان فودى 
احياء علوم الدین : الفزالی 
۰ ( القاهرة .دار الشعب اد ۰ ) » 
آخبار الظروف وااتماجنین : این الجوزی 
( دمشق س‌نشر القدسی ‏ ۱۹۷ م ) « 
آخناتون : فاد محمد بل 
( القاهرة س الهيئة المصرية سب ۱۹۷ م ) ۰ 
االأدب وتجربة العبث ؛ د ٠‏ عبد الحميد ابرآهيم 
( القاهرة -- دار الفکر الحديث ا ۱۹۷۲ م ) ۰ 


ارشاد الفحول : الشسوكانى 
(بیروت - دار الثکر تسد .ات ) ۰ 


۳۱ 
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الأزمة العالمية للغذاء : سيد أحمد مرعى » ترجمة : د ٠‏ فتحى 
محمد عبد التواب 


ا( القاهرة - الهيثة الصرية العامة - ۱۹۷۷ م ) . 


اساس البلاة : الزمخشری 


( القاهرة س مطبعة دار الکتب مت ۱۹۷۲ م ) ۰ 


الاسراء و العراج 


( القاهرة س شركة الشمرلى د . ت ) ٠‏ 


الأسس الحمالية فى النقد العربى : د ٠‏ عز الدين اسماعيل 


اسس النقد الادبی عند العرب : د ۰ احمد احمد بدوی 


( التتاهرة ‏ نهضة مصر  195٠.‏ م) » 


الاسلام واصول الحم : على عبد الرازق 


٠ م)‎ ١٠١۲١  رصم مطبعة‎  ةرهاقلا(‎ 


الاسلام والفنون الجميلة : محمد عبد العزیز مرزوق 


( الكاهرة ل دار الکتب الصرية - ۱۹۲ م ) ۰ 


الاسلام والنصرانبة : محمد عبسده 


(القاهرة - نهضسة مصر ‏ ۱۳۷۵ ه) ۰ 


آسباء الله الحسنی : حسئی محمد مخلوف 


( القامرة س دار العارف -- ۱۹۸۲ م) ۰ 


ااشارات الالهبة : ابو حیان التوحیدی » تحتیق : د ۰ عبد الرحمن 


بسدوی 


) القاهرة خیم جامعة ذؤاد الأول ل ۱٩۹۵۰‏ م ) ۰ 


اشبنجلر : د ٠+‏ عبد الرحمن بدوى 


الاصنام : ابن الكلبى » تحقيق : أحمد زكى 


( القكاهرة - الکتبة العربیة س ۱۹۲۵ م) ۰ 


أطوار الثقافة والفكر : على الجندى وآخرين 


( القاهرة س الأنجلو ‏ 15805 م) ٠‏ 


اعجاز القرآن : الباقلائى 


( القاهرة ‏ الحلبى س ۱۹۵۱ م ) ۰ 


{o 


الاعمال 'الكاملة : رفاعة رافع الطهطاوی » تحقیق : محمد عمارة 
(بروت - المؤسسة العربية ل ۱۹۷۳ م) ء٠‏ 


الاشانی ۰ آدو الفرج الاص‌بهانی 
( طیعات مختلفة ) . 


الياذة هوميروس : سلیمان البستانی 
( ببروت امس دار احیاء ااتراث العربی سق û‏ 


- اامالی : ابر علی القالی 
(بيروت - دار الكتب 'العلمية ب ۱۹۷۸ م( ۰ 


الامتاع والمؤائسة : أبو حیسان التوحیدی » تحقبق : احمسد امین 
واحمد آلزین 
( القامرة -- مطبعة لجنة التالیف والترجمة والنشر - 
۹م( . 


أمريكا : كافكا وترجمة الدسوقى فهمی 
( القاهرة . روايات الهلال ل اغسطس .199 م ) ٠‏ 


الانجیسل ۱ 


ل اقساب الخیل : این الکلبی » تحقیق : آحمد زکی 
۵ ) ۰ : 
الانسان ذو البعد الواحد ۰ هربرت مارکیوز » وترجمة ۰ ج-ورج 
طرابیشی 
( بيروت ‏ دار الاداب بت ۱۹۱۹ ) ۰ 


الانسانية والوجودية فى الفكر العربى : د ۰ عبد اآرحمن بدوی 
( القامرة - اللهضتة الصرية -- ۱۹6۷ م ).۰ 


انطونیوس وکیلوباترا : شيکسيم » ترجمة : د ۰ لويس عسوضن 
( التاهرة - مسرحیات عالية ‏ ینایر ۱۹۱٩‏ م ) ۰ 


اوروبا والاسلام : د ٠‏ عبد الحليم مخوود 
( القاهرة ‏ مطابع الأهرام التجارية س ۱۹۷۴ م) ٠‏ 
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الايديولوجية الدربية المعاصرة : عبد الله العروى >» ترحمة : 
محمد عیتانی 
(سروت ‏ دار الحتيقة سب ۱۹۷۰ م ۰ 
A‏ الایضاح لختص ع تلخیص الفتاح ۰ ااخطیب الفزودای 
( القاهرة س محمد على صبیح ‏ ۱۳۲۸ ه) . 
ميد اميد اميد 
البخارى 
١‏ القاهرة ‏ المطبعة الأميرية ‏ ؟!"! ه) . 
ات اابخلاء ۰ : الحاحظ » تحقیق : طه الحادری 
( القاهرة س دار المعارف ‏ الطبعة الرابعة ) . 
بلوغ الادب ی معرفة آحو ال العرب ۰ السید محم.د ا-کری الااوسی 
( القاهرة سب مطابع دار الكثاب العربی ل الطیعة 
الثالثة اد .تك ) , 
بيان الحزب الشيوعى : ماركس وانجاز 
ب البيان العربى : د ٠‏ بدوى طبانة 
( القاهرة ‏ مكتبة الأنجلو ‏ 11868 م) ٠‏ 
ب البيان والتبيين : الجاحظ » تحقيق : حسن السندوبى 
( القاهرة - ۱۹۳۲ م) ۰ 
HER‏ 
ل تاریخ الادب الیونانی : د ۰ محمد صقر خفاجه 
١‏ القاهرة - الالف کتاب 15185 م) ۰ 
تاريخ الدولة العلية العثمانية : محمد فريد 
. ( القاهره واب و شوت الثالثة سه 
۲ م ) ۰ 
تاريخ الطبری : آبو دعذر ...د بن جرير 5-6 © «حقيق : 
؟مؤمد أبو الفضل ابراهيع 
E‏ الحسديثة : يوسف كرم 
( الكاهرة ‏ دار المعارف ۱۹۵۷ م ) ۰ 
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تاریح الفلسفة اليونانية درسف کرم 
الطبعة الثالنة  ٠۹٥٩۳‏ م( 
'التأملات ۱ دیذارت 6 نرجمة ۰۵ عذیان آمعن 
( الفاهرة ‏ مكتبة القاهرة الحديثة ‏ 1556 م) ٠.‏ 
تجسدید الذکر العربی : د ۰ زکی نجزب محمود 
(پیروت ‏ دار "شروق - ۱۹۷۱ م )۰ 
تجدید التفکير الدینی : د ۰ محمد اقبال » وارج4 : عباس محمود 
الطبعة الثانية - ۱۹۰۸ م) ۰ 
تجدید نی !اذااهب الفلسفية والكلامية ۰ د ۰ محمد عاطف العراقى 
١‏ ۶ م ) ۰ 
تزيين الأسواق بتفصيل أشواق العشاق : ال'سخ داود الانطاكى 
( الشاهرة س مطبعة بولاق ل ۱۲١۱‏ ه) . 
تعطور النظرة الواحدية الی التاریخ : بلیخائوف > تر جمة ٠‏ مگمسلد 
التمادلية : توفيق الد-كيم 
( القاهرة ‏ مكتبة الآدااب بالجماميز د .ت ) ٠‏ 


التعريفات ؛ على بن محمد الجرجانى 
( القاهرة ب المطبعة الخيرية بالجمالية ب ۱۳,۹ ه ) ۰ 


ال القاهرة -- دار الثقافة للنشر والتوزيع - د »ت ) » 
تفسیر الالوسی ۱ 
تفسیر البیضاوی 


( القاهرة س صبیح = ۳۹| هه ) ۰ 


تفس الرازی 
) 'القاهرة سس المطبعة العامرية الشرقية تس ۱۳۰۸ ھ ) ۰ 
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ب تفسیر سورة النور : آبن تيمية » تحقیق : صللاح عزام 
( الكقاهرة ‏ دار القعب - ۱۹۷۲ م) ۰ 
( القاهرة ‏ الحلبى ‏ الطبعة الثائية ل ١966‏ م ) . 
( القاهره ت دار احياء الكتب العربية ب ۱۹۵۷ م ۰ 
تفسیر الترطبی 
( القاهرة دار الشعب سد . ت ) ۰ 
( القاهرة - الحلبی سب 1155 م ) ۹ 


( القاهرة ‏ دار المنار ‏ الطبعة الثائية ‏ ۱۳۹۷ ه ). 


س تفسير النسفى 


( القاهرة ‏ المطبعة الأميرية ب ۱۹۳١‏ م ) . 


التفكير الفلسفى فى الاسلام : 3 ٠‏ عبد الحليم محمود 


( القاهرة ‏ الأنجلو س ۱۹۵۵ م) ۰ 


( القاهرة ‏ مكتبة النهضة امصرية ل ۱۹۵۰ م ) . 


تهافت النلاسنة : الفزالى » تحقبق : د سليمان دنيا 


( الكاهرة ‏ دار المعارف ‏ الطبعة الخامسة س 
۲ م ) ۰ 


ب تهمذیب الاخلاق : این مسکویه 


القورلة 


. ) مكتبة المعارف بالجمالية‎  ةرهاقلا‎ ١ 


( القاهرة - دار الكتاب المقدس ‏ د ت ) . 
HERR‏ 


الثابت واالتحول : آدوئییس 


( بروت مس دار العودة سے الكدساب الأول فة 
5 م ٠‏ الثانى سنة ۱۹۷۷ » الشالث سسنة 
۱۷۸ م ۰ 
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۳۹۹ 
- الثقافة العريبة أسبق من ثقافة اليونان والعبريين : عباس محمود 
العق اد 
( القاهرة ‏ المكتبة الثقافية ‏ المدد الأول ) . 
ضحم ثقافتنا فى مواجهة العصر : د ٠‏ زكى نجيب محمود 
( بیروت -- دار الشروق - ۱۹۷۱ م ) ۰ 
E88‏ 
جزيرة العرب فى القرن العشرين : حافظ وهبة 
) الثاهره سب مطبعة لجنة التأليف والترجهة والنشر عب 
الطبعة الخامسة - ۱۹١۹۷‏ م) . 
( القافرة س دار الممارف ‏ ابطبمة الثالثة ._ 
CRIN‏ 
جنون الفصام : أحمد فاد خايق 
( القاهرة ‏ دار المعارف = 1551 م) . 
جوامع علم الموسيتى : ابن سيفا » تحقيق : زكريا يوسف 
( القاهرة ‏ الطبعة الاميرية -- ۱۹۵1 م) ۰ 


الجواهر الفوالی : الفزالی 
( القاهرة ‏ مطبعة السعادة ‏ 1586 م) . 


. جواهر القرآن : الفزالى 
( بيروت - دار الفاق الجديدة ‏ ۱۹۷۲ م ) ۰ 
تا 


س حبديث الأريعاء : طه حسین 


۷۶۲ م) ۰ 
سم حركة الترجمة الاتبية من الانجليزية الى العربية فى مصر : د ٠‏ لطيفة 
الزیات 


( القامرة ‏ جامعة القاهرة س كلية الآداب ‏ رسالة 
دكتوراة سنة ۱۹٥۷‏ م - مخطوطة ) . 
حصن الانهام من جیوش الاوهام : عثمان فودى 
( القاهرة ‏ مطبعة الزاوية التيجايئية ‏ ۱۴۷۷ ه ) . 
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حضارة الاسلام : جوستئاف دروينباوم » ترجمة : عبد العزيز 


توفيق جاويد 


( القاهرة ‏ الألف كتاب ساد ٠‏ ت ) . 


الحضارة الاسلامية ومدى تأثرها بالمؤثرات الأجنبية : فون كريمر » 


ترجمسة : مصطفى طه بدر 


( القاهرة س دار الفکر العریی --د + ت ) ۰ 
حضارة العرب : جوسناف لوبون » ترجمة : عادل زعیار 


( القاهرة - آلحلبی -- ۱۹۲۵ م ۰ 


( القاهر؛ - الجلس الاعلی ارعاية الفنون و!اداب -- 


۰ ۸ 


حول الفن الحديث : دورج .۰ ] ۰ فلافاجان » ترجمة : كمال الملاخ 


( الثاهرة ‏ دار اأعارف -؟115 م) 


۰ 


الحياة اعربية ون الشعر الجاهلی : احمد محمد ااحونی 


[القاهرة بب نها مر ةة 


۰) 


الحییوان : الحاحظ » تحئیق عبد السلام «حمد هارون 
( الشاهرة س الحلبى - الطبعة الثانية ‏ د ۰ شا ) » 


e 


الخصائص : ابن جني ؛ تحتيق : محمد عاى النجار 
( بروت - دار الهسدی س د ۰ تا ) ۰ 


الخطابة ؛ ابن سينا » تحقیق : د ۰ محرد سلیم سالم 


( التاهرة - الطبعة الاميرية - ۱۹۵6 


الخطط التوفبقية : علي مبارك 
( القاهرة - دار الکتب - ۱۹۱۹ م) 


جع 
دائرة المارف الاسلامپة 


درء تعارض العقل والنقل ١‏ آبن تيمية » تحقيق 
( الكاهرة ‏ دار الكتب ل ۱۹۷۱ م) ۰ 


م ) ۰ ۱ 


۰ 


اوم 


( القاهرة - المكندة الثقافية ب العدد ..” ا 
( القاهرة س مكتبة وهبة ‏ 1559 م) ۰ 
۴ - دراسات فی الادب العربی : شرستاف فون غریذباوم » ترجمة : 
د ۰ محمد دوسف نجم و آخردن 
( بيروت س دار مكتبة ااحياة - ۱۹۵۹ م( ۰ 
6 - دراسمات فى التراث اليمنى : عبد الله الحبشى 
(بیروت - دار العودة - ۱۹۷۷ م ) 5 
1.0 دستور الاخلاق فی الترآن الکریم : د ۰ محمد عبد الله دراز » ترجمة : 
د ۰ عبد الصبور شاهين 
( الكويت دار ا'بحوث العلمية ل 159/8 م) . 
5 - نعائم الاستقرار فى التشريع القرآنى : محمد محود المدثى 
( القاهرة ‏ طبعة مخيمر 11665 م) ٠‏ 
۷ - الدعوات المأثورات : محمد عاشور 
( القاهرة ‏ دار الاعتصام س 157/6 م) ٠.‏ 
۰۸ سب الدين والمجتبع : د ٠‏ حسن سحانه سعفان 
۱۰۳ دبوان طرفة بن العبد ۰ تحقيق ٠‏ د ٠‏ على الجندى 
( القاهرة - مکتبة الااجلو دد .ت ) ۰ 
٠‏ ذم الهوی : ابن آلجوزی 
( الثاهرة ‏ مطبعة السعادة ‏ ۱۳۸۱ ه) , 
۱ - الرژیا الابداعية : محموعة مقالات » ترجمة : اسعد حلیم 
( القاهرة - الالف کتاب ب 1555 م) ٠‏ 
۲ - رائد الفکر الصری : د ۰ علمان امین 
( القاهرة س مكتبة النهضة المصرية ‏ ۱۹۵۵ م ) . 
۱۳ - رحلة الى الحجاز : المازنى 
( الكاهرة . مطبوعات الجديد - ۱۹۷۲ م) ۰ 
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رحلة الی الشرق : جیراردی نمرفال » ترجمة : د ۰ کوثر عبد السلام 
البحیری ۱ 
( القاهرة - الدار الصرية -- الاول والثانی سنة 
5 م » الثالث سنة ۱۹۱۹ م) ۰ 


رسائل اخوان الصنا : تحفیق : خی افدین الزرکلی 

( القاهرة - الطبعة العربية سب ۱۹۲۸.م ) ۰ 
رسائل الجاحظ : تحقیق : عبد السلام محمد هارون 

( القاهرة - مکتبة الخانجی -- ۱۹۱ م ) .۰ 


رسائل فلسفية : آبو بکر محمد بن زکریا الرازی » تحثیق ۰ کراوس 
( الثاهرة - مطبوعات جامعة فؤاد ‏ ۱۹۳۹ م ) . 


رسالة التوحيد ٠‏ محمد عدده 


رسالة الخلود : د + محمد اقبال » ترجمة : د ۰ محماد السعیسد 
جمال الدین 

( القاهرة ‏ مطيعة المعارف اد . ت ) . 
رسالة فى الحلم : شارل بللا 

( بيروت - دار الكتاب الجديد ‏ ۱۹۷۳ م( ۰ 
رسالة فى اللاهوت والسياسة :. اسبينوزا » ترحمة : د ٠‏ حسن 
حنفی 

القامرة ب الهيثة الصرية -- ۱۹۷۱ م) ۰ 
رمال العرب : ولفرید ثیسیفر » ترجمة : نجده هاجر وابراهیم 
عبد الستار 

( بیروت - المكتب التجاری - ۱۹۱۱ م) ۰ 
روائع اتبسال : آلسید ابو الحسن علی الحسینی الذدوی 

( بيروت دار الفتح الطیاع 4 والنشر س الطبعة 

الثانية ل 1954 م) . 
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روح الاسلام : سید آمي علی » ترجمة : عمر الدیراوی 
( بیروت - دار العلم للملایین -- الطبعة الثانيبة - 
۸ م ) ۰ 
ریاض الصالحین : ابو زکریا بحیی النووی 
( القاهرة - دار الشعب س ۱۹۷١‏ م) . 
د ا 
س زعماء الاصلاح فى العصر الحديث ؛ د ٠‏ أحمد امين 
( القاهرة ‏ مكتبة النهضة المصرية 1558 م) . 
د عاد عد 
سسادهانا : طاغور » ترجمة : محمد طاهر هبللوى 
( التاهرة ‏ مكتبة الانجلو - د . ت ) . 
سارتر والوجودية : البريس » ترجمة : د ٠‏ سهیل آدریس 
( بیروت - دار الاداب ل 1575 م) ٠.‏ 
سارتوریس : فوکنر 
( القاهرة ‏ الألف كتاب ل ۱۹۹۲ م) ۰ 
ساطع الحصرى من الفكرة العثمانية الى العروبة : وليام ل ٠‏ 
کلینلاند ۰ ترجمة : فیکتور سحاب 
(بيروت دار الوحدة سب ۱۹۸۲ م ) ۰ 
( القاهرة - دار العارف ‏ ۱۹۷۱ م ) ۰ 
سر تقدم الانجلبز السکسونیین : آدمون ریمولان » ترجمة : آحمسد 
فنحی زغلول 
( القاهرة ‏ مطبعة الرحمائية - د . ت )۰ 
سقوط الحضارة : کولن ویلسون » ترجمة : آئیس زکی 
( بيروت ‏ دار العلم للملايين - ۱۹۱۳ م ) ۰ 
سسيرة الامام على : سيرة شعبية 
( التاهرة -- دار النصر للطبع والنشر ساد ٠.‏ ت ) , 
- سيرة النبى : ابن هششمام » تحقيق : محمد محبى الدين عبد الحميد 
( القاهرة س صبيح - ۱۹۷۱ م) ۰ 
FR‏ 


(م ۲۳ - الوسطية ) 
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الشابل نی اصول الدین ‏ الیوینی » تهتّین : د ۰ علی دمسابی 
اتسار وآخرین 
لكر بت ستقیاه المارت ۱ و۳ ۲ 
الشخصانية الاسلامیة ۰ محمد عزیز آادیابی 
( القامرة س دار المعارف ل 1954 م ) . 
الشخصية العربية : السيد ياسين 
١‏ القاهرة س مركز الدراسات السياسية بالاهرام _ 
۶ م ) ۰ 
شخصية محر : د + هيال همدان 
١‏ التاهرة -- کتاب الولال - پولیو ۱۹۱۷ م) ۰ 
شرح العلقات السبع ۰ اازوژنی 
(بیروت - دار صادر اد ٠.‏ ت ) . 
الثرق الفنان, ۰ د زكىي نيب محمرد 
( القاهرة ‏ اأكقبة الثقافية  ۱۹۷۲١‏ م) . 
شطحات السوئیة : د ۰ عبد الرحون بدوى 
( القاهرة ‏ مکتبة الثيضة ااصرية - ۱۹۹ م ) . 
الشعر والشعراء : این فتيية المینوری » تحقیق مصطذی السقا 
(القاهرة - الکتبة التجارية - ۱۹۳۲ م ) ۰ 
الصاحبی ۰ احمد. بن فارس 
( القاهرة س الشنفیلی - ۱۳۲۸ ه) . 
صبح الاعشی : القلنشندی : 
( القاهرة ‏ المؤسسة المصرية العامة ل ۱۹۹۴ م ) . 
الصحراء ۰ سام »> وبريل أبيشاين » ترجمة : د + مصطفی بدران 
( القاهرة ‏ دار المعارف 1551 م) . 
الصخب والعنف : فوگاو » ترجمة : جيرا ابراهيم جيرا | 
( بیروت ‏ دار العلم للملايين ‏ 1911# م ) . 
صفة جزيرة المرب : الهبدائی » نحتیق : محمد بن عبد الله بن 
بليود النجدى 
( القاهرة س مطبعة السمادة س الطبعة الثائيسة _ 
11697 م ) . 
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الصناعتين : أبو هلال العستری > تحقیق ۰ خی ,حمد البجاوی 
ومههد آدو اتفتسل اپرادئ 
١‏ القاسرة - العلبى = ۱۱۷۱ م ) 
صون المنداق : الميوداي 6 تلحائيق 6 5 علي سامی الدامار 
١‏ التاهرة س مدلبعة السعادة 1555 م ) ء 
الطبرى :ل »+ أحيث وتيك الحوقی 
( القاهرة أعلام العرب ‏ العدد 7( 
36 د 
الظاهرة القرآنية : مالك بن نوري ٠‏ ترجمة : د ٠‏ عبد الصبور شاهين 
( بیروت - دار الفکر اد مات ) ۰ 
بو 36 
عبقرية العربية : الدكترر لدلفى عبد البديع 
( القاهرة - النهضة الصرية - ۱۹۸۷ )۰ 
عجائب الآثار فى التراجم واللخبار : الچبرتی 
العرب : جأك بيرك » ترجم: : خبری حماد 
( القاهرة ‏ الهيئة الصرية الماية - ۱۹۷۱ م ) ۰ 
العربية : يوهان اذيك : : ترجبة اادختور رءشضان عي التو اب 
) الثاهرة الخائجى - 1A۰‏ م ۰ 
عطیل ۰ ۳ 6 ترحمة ٠:‏ خليل وطران 
العتد النريد : أبن عبد ربه » تحتیق : محمد سعید العریان 
( التاهرة ‏ المكتبة التجارية الكبرى ‏ د . ت ) ۰ 
علم الاخلاق : أرسطوطائيس »© ترجية : أحمد لطنى السيد 
( التاهرة - الدلبمة الاميرية ت )۱۹۲ م) ۰ 
العمارة العربية بمسر : ویلفرد جوژیف دالی » ترجمة : محمود آهمد 
١‏ القاهرة ‏ المطبعة الاميرية ‏ ۱۹۲۳ م) ۰ 
(الكاهرة ‏ مطبعة أمين هندية - ۱۹۲۵ م ) ۰ 
تح ينا 
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الغثيان : سارتر » ترجية : سهيل ادريس 
لدع بو 
فاتحة الکتاب : محمد عیده 
( القاهرة س كتاب التحریر -- ۱۳۸۲ ه) ؛ 
فجر الاسلام : د ٠‏ أحمد آمين 
ر القامرة النهضة الصرية الطبعة العاشرة تس 
۵ م ), ۰ 
الفراشة والنور © د ٠‏ عبد الغفار مكاوى 
) التاهرة ‏ سلسلة اقرا س خبرایر ٩‏ م )۰ 
فصوص الحكم : ابن عربى » تحتيق : ابو العلا عفيفى 
( الكاهرة ل الحطلبى 1555 م ) ء 


نصول من التاریخ الاجتماعی للتاهرة العشمانية : آندریه ریمسون 
ترجمة : زهم الشایب 

( القاهرة - روز الیوسف - )۱۹۷ م )۰ 
مضائح الباطتية : الغزالی » تحقيق :.د ۰ عبد الرحمن بدوی 

( القاهرة ‏ الدار القومية س 1556 م) ٠‏ * 
فته اللغة : الثعالبى 

( القامرة - الدار القومية - ۱۹۹6 م ) ۰ 
نکرة کومنولث اسلامی : مالك بن نبی 

( القاهرة - مکتبة عمار - الطبعة الثائية - ۱۹۷۱ م )۰ 
نلسنة الجمال : أءف. جاریت » ترجمة : عبسد الحمید يونس 
وآخرین ۱ 
غلسفة الحضارة : البرت شفیتشی » ترجمة ۰ د ۰ عبد الرحمن 
بدوی 


۲ -- الفلسفة الشرتبة : د ۰ محمد غلاب 


( القاهرة ‏ مكتبة الانجلو اد . ت ) ۰ 
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االفلسفة الفرنسية : جان خال » ترجمة : فؤاد كامل 

( القاهرة - دار الکاتب العربی - ۱۹۱۸ م ) ۰ 
الفاسفة ف الشرق : بول ماسون آورسیل » ترجمة : محمد 
یوسف موسی 

( الفاهرة ‏ دار المعارف - ۱۹۲۷ م ) . 
الفلسفة اليونانية : شارل فرثر » ترجمة : تيسير شيخ الارض 
فن الشعر : أرسطوطائيس » ترجمة : د ٠‏ عبد الرحمن بدوى 

( القاهرة س وزارة الثقافة ت ۱۹۸6 م) ۰ 
النن والتومية العربية : محمد صدقی جباخنجی 

( الثاهرة -- الكتبة الثقافية - دیسمبر ۱۹۸۳ م ) ۰ 
'الفنون 'الاسلامية : مس دیماند ¢ ترحمة ٠‏ احمد مخمد عیسی 
الفنون والانسان : آروین المان » ترجمة : مصطفی حبیب 

( القاهرة - مکتبة مصر بالفجالة اد . ت ) . 
النهرست ۰ این النسدیم 

( بيروت - مكتبة خياط ‏ 1556 م) ٠‏ 
فى التصوف الاسلامى :۰ نيكلسون » ترجمة : أبو العلا عفيفى 

( القاهرة س مطبعة لجنة التاليف والترجمة والنشر 

۷ م ) : 
فى علم الجمال : هثری لوفافر » ترجمة : محمد عیتانی 
فی علم الکلام : د ۰ آخمد محمد صبحی 

( الاسكندرية ‏ موسسة الثقافة الجامعية ‏ ۱۹۷۸ م ) 
فى الفلسفة الاسلامية : 3 + ابراهيم مدكور 

( القاهرة - الحلبی -- ۱۹۷ م ) ۰ 
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القر آن الكريم 
القانلة : خلران کرن » ترجة : برحان دجانى 
القراءات : عبد اافتا التنای 
| العامرة اح مح البرك الاسلامية -- ۱۹۷۲ م ) . 
قراءات فى علم النفس الاجتماعى : اث.راف : د ٠‏ لويس ملكية 
۱ القاهرة ح البيئة المسزية الغانة حت :۱۹۷ م۳ 


قصة الکتابة العردة ۰ در ارم جوع 
( القاهرة س سلسلة اقرا س ابریل ۱۹۲۷ م) ۰ 


. قصس المشاق النثرية : د > عب الهرءد أرراهيم 


(.القاهرة ‏ دار الثقافة ‏ ۱۹۷۲ م) ۰ 
) القاهرة ‏ داار الكاذب العربى ‏ د ۰ ث ) ۰ 
قواعد الشسعر ۰ ارو آلدیسادن آحد تعلب »© تحتيق : محمد 
(١‏ القاهرة ‏ الحلبی - ۱۹6۷ م )۰ 
6 د 
کارل مارکس :۰ ایسا برلا > ترجمة : عبد الكرم أحمد 
كارل مارکس : روهية جارودى 
الكامل فى اللفة والآداب : الميرد 
( يروت س ردكتبة العارف س د ۰ ت ) ۰ 
کتاب سد يديه JA? ١‏ کات السام وكوك هارو ن 
( التاهرة ‏ دار القلم ۱۹۱۲ م) : 
.ل ااسا‌حلین ۰ بیکعت » ترجمة : نادب كامل 
'( القاهرة س كتابات معاصرة اد ٠‏ ت ) . 
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( القاهرة ‏ الدار المصرية للتأليف ب ٠١١١‏ م ) , 
كايلة ودمنة 
ااکمیت بن ز.د ۰ عبد ألتما الدتصيدى 

القاهرة هار الك لري عناف زيف )1د 

3 36 6د 

لباب الاشارات ٠:‏ فهر الم الرازق 

( القاهرة س مطبمة السمادة  ٠۳۲١‏ ه) . 
سان المرب ٠‏ 

٠‏ (القاهرة س الطبحة الأمرية = ٠۴١١‏ ه). 

اللغة الشاعرة : الممة.. اد 

. ) ت‎ ٠. القاهرة س مكتبة غريب بالفجالة ساد‎ ١ 
ذوقية حس؛, مهمود‎ ٠ لع الأدلة : الجديئي » تحشق : فل‎ 
ليالى الف ليلة : نجيب محفوظ‎ 

( القتاهرة ‏ دار مصر للطباعة ‏ 15945 م) ٠.‏ 

36 2 %* 

مؤتمر الأصالة ٠‏ التجديد فى الثقافة العربية المماصرة 

ر القاهرة - جامعة الدول العربية س ۱۹۷۱ م ) ۰ 
ما بعد اللامنتمى : كولن ریاسین » ترجمة : دوسف شرورو وآخر 

(بيروت - دار الاداب بت ۱۹۱۵ م) ۰ 
مارکسية أم وجودية : جورج اوکای » ترجبة ۰ جورج طرابزشی 

) دمشق - دار الرقظة العربية د . ت ). 
ماركسية الترن العشرین : «ءجبه جار«دی » ترجمة : نزیه الحکیم 

( بیروت - دار الاداب - الطبعة الكانية - ۱۹3۸ م )۰ 
مناهج الفلسنة : ول ديورانت » ترجمة : د » اهمد خژاد الاهرانی 

( القاهرة س مکتبة الانجلو -- ۱۹۵۷ م ) ۰ 
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( الكاهرة ‏ المطبعة الأميرية ب ١71١51‏ ه). 
المثل السائر فى أدب الكاتب والشاعر : ابن الائم ۰ تحقیق ۰ 
د . آحمد الحونی و د ۰ بدوی طبانه 
( التاهرة - نهضة مصر س‌د .ات ) ۰ 
الجمل فی غلسنة الفن : بندتوکروتشیه » ترجمة ۰ سامی الدروبی 
( القاهرة - دار الفکر العربی - ۱۹۲۷ م ) ۰ 
الحاسن والاضداد : الهساحظ 
( الكاهرة ‏ مكتبة الخانجی ب )۱۳۲ هه ) ۰ 
محاضرات تاريخ الامم الاسلامية : محمد الخضری 
( القاهصسرة - مطبعة الاستقامة - الطیعة الرابعة ت 
۶ م ) ۰ 
محبى الدین بن عربی : مجموعة کتاب 
( القاهرة سب دار الکاتب العربی س ۱۹۹۹۵ م ) ۰ 
۷لخصص ۰ این سيدة 
( القاهرة ‏ المطبعة الأميرية ۱۳۲۱۸ ه) » 
مدارج السالكين : ابن قيم الجوزية » تحقيق : محمد رسيد رضسا 
( القاهرة ‏ مطبعة المثار  ۱۴۴۳١‏ ه) . 
الدخل الاسلامی للايديولوجية العربية : د ۰ محمد علی ابو ریان 
( بیروت -. جامعة بیروث -- ۱۹۷۹ م ) ۰ 
مروج الذهب : المسعودى 
( القاهرة - المطبعة البهية المصرية ب ۱۳۲۵ ه ) . 
اللزهر فى علوم اللفغة وانواعها ۰ السیوطی » تحثیق : محمد أحمد 
جاد امولى وآخرين 
( القاهرة ‏ الحلبى د ٠‏ ت ) . 
المسلم فى عاام الاقتصاد ٠‏ مالك بن نبی 
(بیروت - دار الشروق اد . ت ) ۰ 
السند : ابن حنبل » تحقیق : عبد القاتر احمد عطا و د ۰ محمد 
أتوسد عاتسور 
( الكاهرة - کتاب الاعتصام سرد .ات ) ۰ 
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۱۰ 
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المسيح يصلب من جدید : کازنتزاکس » ترجمة : شوقی جسلال 
( القاهرة - دار الکاتب العربی س. ۱۹۷۰ م( 
مشکاة الانوار : الفزالی » تحتبق : د ٠‏ أبو العلا عفیفی 
( القاهرة ‏ الدار القومية ‏ 1956 م) . 
محمد عبد العظيم على 
( القاهرة . مكتبة عمار - 0۱۹۷۱ ) ۰ 
مشكلة النن : د ۰ زکریا ابراهیم 
( القاهرة س مكتبة مصر اد .. ث ) . 
مصارع العشاق : ابن السراج 
المعارف : أبن قتيبة » تحقيق : د ٠‏ ثروت عكاسة 
( القاهرة ‏ دار المعارف ‏ الطبعة الثانية س ۱۹1۹ م( 
( القاهرة - الجلس الاعلی للشئون الاسلامية /1551 م ) 
معجم الفاظ القرآن الکریم : مجمع اللغة العربية 
( القاهرة -- الهیثة الصرية العامة -- ۱۹۷۰ م ) ۰ 
( القاهرة - دار العارف اد . ت ) , 
المعجم النهرس لالفاظ القرآن الکریم : محمد فؤاد عبد الباقى 
( الكاهرة س دار الشعب ۱۳۷۸ ه) . 
معذبو لارض : فرانتزفانون » ترجمة : د ۰ سامی الدروبی و د ۰ 
جمال الاتاسی 
- العتول واللامعتول فی الادب الحدیث : کولن ویلسون » ترجمة : 
أنيس زکی حسن 
( بروث س دار الاداب - الطنمة الرابعة = ۱۹۷۸ م( 
- العتول واللامعتول فی ترائنا النکری : د ۰ زکی نجیب محمولده 
(بیروت - دار الشروق -د ۰ ت ) ۰ 


۳۲ 


۳1 


۳:۳ 
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۳۹۹ 
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۱لعلتات العشر ۰ آحید امین أل منقيطى 
( القاهرة - المطبعة الرحمائية ۱۲۳۸, هر ) ۰ 


معنی الفن : هربرت رید » ترجمة : سامی خشبة 


منتساح السمادة : طساش کبری زاده » تحتیق : کامسل بکری 
و عبد الوهاب ابو الثور 

( الكاهرة ‏ دار الكتب الحديئة ب ۱۹۱۸ م ) ۰ 
المتابسات : آبو كدان التوهيدى 

( القاهرة ‏ المطبعة الرحمانية - ۱۹۲۹ م ) ۰ 


- مقاصد الفلاسنة : الفا الی 


س 


س 


سم 


(القاهرة ‏ مطبعة السعادة س 1781 ه). 
مقالات الاسلاميين : الاسر ی 
المقامات الأدبية : الحريرى 
المتدمة : ابن خلدون 
( القاهرة س مطبعة مصطفى محمد د .ات ) ۰ 
مقدمة ورسالتان : محمد بن الوهاب 
( القاهرة س مطبعة الدنی -- ۱۲۸۲. ه ). ۰ 
( القاهرة ‏ روز اليوسف - دیسمبر ۱۹۷۳ م ) ۰ 
ملحمة الحرانیش : نجیب محفوظ 
( القاهرة - دار مضر للطیاعة بت ۱۹۷۷ م ) ۰ 
الئل والنحل : الشسهرستافی » تحقیق : محمد سید كيلانى 
( القاهرة - الحلبی ‏ ۱۹۹۱۷ م ) ۰ 
من أسرار اللغة : د ۰ ابراهیم آئیس 
١‏ القاهرة ‏ مكتبة الأنجلو . الطبعة الثانية ) . 


من معجم الجاحظ 3ه أبراهيم السامراتى 
( العراق -. دار الرشید للنشر - ۱۹۸۲ م) ۰ 
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۳۹۱ 
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سم 
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مناهج البحث عند مفکری الاسلام : د ٠‏ على سامى النشار 

( القاهرة - دار الفکر العربی -- ۱۹۶۷ م ).۰ 
منبعا الاخلاق والدین : برجسون » ترجمة : سامی الدروبی وعبد الله 
عبد الدايم 

( الفاهرة ‏ الهيئة المصرية العامة - ۱۹۷۱ م ) . 
امنصف : ابن جنى 

( القاهرة ‏ الحلبی ‏ 1186 م) . 
منطق تهافت الفلاسنة ۰ الفزالی » تحثیق :۰ د ٠‏ سليمان دنيا 
النتذ من الضلال ومعه کیمیاء السمادة والقواعد العشرة والادب 
فى الدین : الغزالی 

( القاهمرة ‏ مطبعة الجندى اد . ت ) ۰ 
منهج الفن الاسلامى : محمد قطب 

( القاهرة - دار الشروق -د . ت ) ۰ 
مهد العرب : د + عبد الوهاب عزام 
مهذب رحلة ابن بطوطة 

( القاهرة ‏ الطبعة الاميرية - )۱۹۳ م) ۰ 
موسم الهجرة الی الشمال : الطیب صالع 

( القاهرة - روابات الهلال -- مایو ۱۹۱ م ) ۰ 
الوسیقی الشرقی : محمد کامل الخلعی 

( القاهرة -- مطبعة التقدم -- ۱۳۲۲ ه ) . 
موسيقى الشعر ١‏ د ٠‏ ابراهيم آنيس ۰ 

( القاهرة - الائجلو - ۱۹۷۲ م ) ۰ 
الوسیتی الکبیر : الفارابی » تحثیق : غطس عبد اللك خشبة 
تلوسیقی والحضارة : هوجو لایختنتریت » ترجمة : آحمد حم‌دی 


مهم ود 
( القاهرة ‏ الدار المصرية ل 1555 م) ٠‏ 
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۳۹4۸ 


۳۹۹ 
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۳۷۱ 


۳۷۲ 


۳۷۳ 


۳۷ 
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۳۷۷ 
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سیم 


الودبی : اب الونساء 
( القاهرة - الخانجى ‏ الطبمة الثانية ) ۰ 
د مد كلد 
نحو ثورة جديدة : مارکیوز » ترجمة : عبد اللطيف شرارة 
(بیروت دار العودة ل ۱۹۷۱ م ) ۰ 


نحو رواية جديدة : الان روب جرییه » ترج: : مصطفی ابراهیم 
مصطفی 
النخيل : عبد اللطيف واکد 

( القاهرة ‏ الانجلو = 1518/8 م) ٠‏ 


تحتیق : د ۰ سید مصطفی سالم 
( القاهرة - مطبعة الجپلاوی - ۱۹۰۷۵ م ) ۰ 
نظرية اللون : د ۰ یحبی حموده 
(.القاهرة ‏ دار المعارف ب ۱۹۸۱ م( 3 
نظرية العنی فی النتد العربی : د ۰ مصطفی ناصف 
النفس : ارسطو طاليس » ترجمة : أحمد فؤاد الاهوانی 
( القاهرة ل ۱۹۵۹ م ) ۰ 
النتد الادبی الحدیث : د ۰ محمد غنیمی هلال 
[ القاهرة سه تهضة مصر ست ۱۹۷۳ م) ۰ 
نهاية الايجار فى سبرة ساکن الحجاز : رفاعة الطهطاوی » تحقیق : 
د ٠‏ فاروق آبو زید ۱ 
نيل الأوطار : الشوكانى ٠‏ 
( القاهرة س المطبعة المثيرية ‏ الطبعة الثانية ‏ 
۲ ه )ا . 


3 


۳9 


۷۹ - عکذا تکلم زار ادشت : نیتشه » ترجمة : فلیکس فارس 
( الاسكندرية س چريدة البصیر -- ۱۹۳۸ م ) ۰ 
۰ - الهوامل والشوامل : آبو حیان التوحیدی ومسکویه 
) القاهرة مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر ك 
بل بو 
۷۱ - واقعية بلا ضفاف : جارودی » ترجمة : حلیم طوسون 
( القاهرة ‏ دار الكاتب العربى - ۱۹۱۸ م) ۰ 
۲ - الواقعية ی الفن ۰ سدفى فنكلشتين » ترجية : مجاهد عبد المنعم 
مجاهد 
( القاهرة ‏ الهيئة المصرية العامة ۱۹۷١‏ م ) . 
9 وحدة المعرفة : د ٠‏ محمد كامل حسين 
( الثاهرة - مكتبة النهضة ‏ الطبعة الثانية ‏ 151/6م ) 
5 رسطية الاسلام : الشبيخ محمد محمد المدنى 
( القاهرة - الجلس الاعلی للشسئون الاسلامية - 
۲۱ م ‏ ۱ ۰ 
۵۰ -- وصف مصر : ج ۰ دی شابرول » ترجمة : زهم ااشایب 
( الكاهرة ‏ مطبعة الجبلاوی - ۱۹۷۱ م ) ۰ 


۲ -- ولیم فوکنر : آرففج هاو » ترجمة : سعد عبد العزیز 
( القاهرة ‏ دار الکاتب العربی ب د ۰ هه ) ۰ 
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الأشسكال التوضيحية 





«يبدو الالحة بشرا فی الفن الاغریقی» 





(شكل ؟) «الزيفورات الأكادية) 
«مثال للنرعة السامية. التى ترنو نحو السماء» 





رشکل ۳) 
خارف نباتية تغطى الأشكال الحيوانية وتسلبها صفة التجسيد) 





ار 








«شکل 4) ارتفاع الألفات 
«مدف ال عالم وراء الواقع» 
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(شكل 5) لعبة كرة القدم - روسو 
«حرکة آشبه بالبالیه» 





(شكل )٠١‏ سوق فى تونس 
«اللون الابيض يسيطر على اللوحة) 


(شكل )١١‏ فرنسا ١978‏ - مائيس 
«کانها شجرة نخیل» 


ENES 








(شكل )١١‏ طول ساق النخلة 
«السوق نتراقص بوضوح نی آجواز الفضاء» 
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با 
1 
lt‏ 
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(شكل 
E E ۳‏ اڈ ے4 
عقف لنخيل تتناثر فى الفضاء» 





( شكل 4) ببجة الأشكال عند ماتيس 
(وهی من ا الفن الشرق) 


سل | میم 
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رشکل ۱۰) بول كلى: أغنية إلى القمر ١9717‏ 
( خطوط متراقصة) 





(شكل 15) بول كلى: تأرجح المراكب الخفيف ۱۹۲۷ 
« خطوط تغير الببجة) 





( شكل ۱۷) ماتیس عارية زرقاء 
۱صورة للجمال اسی الذی هتم الغرائز فقط » 
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(شكل )١8‏ خرف من العصر الفاطمى 
«مجرد زخرفة تخلو من الحس الكوى) 








(رشکل ۱۹) 
بول کل : لوحات مستوحاة من الكتابة العربية ۱۹۳۸ 
«ولکن ینقصها اس الکونی» 
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(شکل ۲۰) الط العریی یتمیز بالوضوخ 





رشکل ۲۱) «اية الکرسی؛ البصر لا یثبت عل شیء» 
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8 هه اب 8 + ب ,لظي ممعي ممما 


(شكل )١١‏ صورة من مخطوط عرلى «الأم المتوحشة) 
( تحوير الواقع ) 
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وشكل ۲۳) «لوحة خطية متحرکة» 


(شكل )١4‏ «زخارف عربية لا تنجه نحو مركر واحد) 
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«شکل ۵ خط عرلى 
الذي واللام يتعانقان ) 





(شكل 5١؟)‏ «الألفات تبدو كماذن) 
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(شکل ۲۸) خط مغربلى 
( الصاد والضاد والنون تبدو کقباب كونية) 













هلي كي كله.)] 
مش دام 





(شکل ۲۹) «حطوط تبدو کأنها نوتة 
حطوط تبدو کانها نوتة موسیقية» 


۳۹۹ 


هلحق بتخریج الاحادیث النبوية (عد) 








الکتاب الاول 
ما ی الحسدیث 
هوه ۱ رواه الترمذی لك الدعوات ب ۷۸ » والنساتی ك الاستعاذة 


۸۹ 


۸۹ 


514 


۱۵ 


۲ + 


۳۰ 


۱۰ 


بم ۲ + 

لمن ت ار برعت لان انر 
ج ۱ص ۱۸ » ؟ ‏ اللآلىء المصنوعة السیوطی ج ۱ ص۱۵۵ 2 
۳ نس سلسلة الاحادیث الضعيفة والموضسوعة الشیخ ناصر 
الدين الالبانی حدیث رقم ۳ ٠‏ ؛ - الفوائد الجموعة 
الشوکانی ص ۸٩‏ ۰ 

عمرو دن الاهتم ۰ 

البخارى ك الأدب ب ۲۸ » وأيضا رواه الترمذى وأبو داود 
وان ماجة والدارمی ۰ 

البخارى ك الجهاد والسیر ب ۳۷ 4 ومسلم ك الزکاة ب فضل 
القناعة والحث علیها وروااه النساتی ولّحهد ۰ 

البخار ی ك مناقب الأنصار ب ۶ ورواه أبو داود الطیالیسی 
فی مسئذه ج ١‏ ح ۲۳6 » طبقأات ابن سعد ج ١‏ ق ١‏ ص ٠١١‏ 2 
ابن هشام ج ١‏ ص ١144‏ * 


۱۳ رواه أحميد ف مسند جابر دن عبد الله 0 البداية والنهاية 


لابن كثير ج ۳ص ۸ ۰ 





(ه) تام بامداده تلمیذی اکرم عبد النتاح حبشی ۰ 


(م ۲6 - الوسطیة ) 
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٠١‏ ۷ رواه أحمد عن عبد الله بن مسعود والنسائی والحاکم و البیفی 

۹ ۱ رواه آحمد ج 5 ص 14۵ ٠‏ والترمذی والحاکم, والبپهشی ۰ 

۰ ۱۱ ورد فی معراج ابن اس بوهو کتاب لا یمول عیسه انظر 
البخاية والنهاية ج 4 س +۵ » 

۳ + رواه آحمد ج ۳ص ۲ ورواه النسائی ۰ 

۶ ۷ ذکره الامام الزرقانی ف مختصر القاصد الحسنهة ص ۲۹۹۱ . 
برقم ۱۱۲۰ وقال الحفق الحدیث موضوع لانه من رواية 
آبی دااود النخعی وهو كذاب وضاع ۰ 

۷۷ ۱ سلم ك صفات النافقین ج ۱5 ۰ 

۳ ۲۰ طبقات ابن سعد ج ۲ ق ۲ ص ٠۲۰١‏ ترجمة عبد الله بن عباس 

٦ |‏ البخارى ك الابجارة ب ؟ ٠‏ 

۰ ۱ السخارى ك بدء الوحی ب‎ ١ Ye 

١ ۹‏ الطیر‌انی عن این عباس ¢ وراليزار ف زوائده 6 وق المستدرك 
للحاکم شواهد تقویه ۰ 

۰ ۳ البخاری ك مناقب الانصار ب ۲4 » ومسند لبی داود ج ۲۳4 

۳۱۳۹ 4 رواه أحمد فى مسند عائشة رضی الله عنها وف مسند چاير 
أمن عيد لله ۰ 

YY‏ 1 الحدیث موضوع ۰ انظر الکشف الحثیث عمن رمی بوضع 
الحديث ص ٠ ١45‏ 

۳ YA 


رواه اين ماجه فى المقدمة ب 1٠‏ وأحمد 3 ٤‏ ص 4 + 


۳۷۱ 








صفحه سطره؛ 
۳ ۳ 
إ۳ 4 
V Né‏ 
١ ro‏ 
۷ ۱۳ 
۵ ۱۳ 
۷ ه۵6 
۵ ۱۸ 
YY‏ ۱ 
Y4‏ ۲۳۲ 


رواه أحمد a‏ ص ۱۷۹ ورواه أدو داود الطبالیسی 5 reef‏ 
روااه مسلم ك صفات المنافقين 4 Ye‏ ورواه انبخاری مرفوعا 
وأحمد ج | ص ۲۸۵ ۰ 

رواه الترمذى عن عبد الله بن عباس ورواه الطبرانی ف 
الكبير عن أمن مسعود ٠‏ 

روراه آحمد ج 4 ص ۱۸۳ ورواه الترمذى +٠‏ 

تحمد والئكرمذدى وأو داود ۰ 

الترمذى ك الايمان ب ۸ > أيو داود ك السنة ب ۱ واین ماجه 
ك الفتن ب ۷ ورواه أحم_د فى غير موضع مم اختلاف فى 
اللفظ واتفاق ف المعنى 9 

رواه الدارمى ف المقدمة ب ۳ + 

البخارى ك الرقاق ب ۱۸ ومسلم ك صغات المنافقين ح ۷۱ 
وااین ماجه و الدارمی وآحمد ۰ 

رواه الترمذی لك القدر ب ۱ واین ماجه القدمة ب ۱۰ + 
البخارى ك الدعوات ب 4 » مسلم ك التوبة ح ۱ ۰ الترمذی 
ك الرقاق ب ۱4۹ وأحمد ج ۱ص ۳۸۲ ۰ 








۹ ۱ رواه الترمذى وقال « غريب لا نعرفه الا من هذا الوجه » 
وف الحدیث اختلاف ای اللفظ انظره برقم ۲۸۲۸ جزء 4 
ص ۱۵۵ ورواه این ماجه ك الزهد ب ۱۵ + 

۷ ۳ روا «مسلم ك الفضائل ب وجسوب امتثال أمره صلى الله 
عليه وسلم ح ۱4۰ ۰ 

۳۳۷ 0 رواه مسلم ك الفضائل ح ۱۵۲ ۰ 

۷۸ ۸ رواه الامام مالك ف الوطا ك الأقضية ح 8١‏ ورواه ابن ماجه 
ك الأحكام ب ورواه الامام آحمد 3 o‏ ص ۲ .۰ 








الكتاب الثانى 

صفحة سطر الحديث 

۱۸ 5" رواه البخارى ك النكاح ب ١‏ ومسلم ك النكاح ح ه ٠‏ 

۱۸ ۱ ورد فى معجم للفاظ الحديث النبوى أنه صلى الله عليه وسلم 
كان يأكل الدجاج ولم ترد لفظة الفالوذج ۰ 

"١ ۸‏ البخارى ك الأطعمة ب ب« » أبو داود ك الأشربة ب ١١‏ » 
الترمذى ك الأُطعمة ب ۲۹ ۰ 

۸ ۲۳ الحدیث موضوع : انظر المنار المنيف لابن القیم ح ۳ ۵ 
وقال البیهتی متن الحدیث منکر وف اسناده مجهول ۰ 

۸ ۲۳ موضوع آما الشوکانی ف الفوائد المجموعة ص ۱۷۷ فقد قال 
» ع هی اس نصالة بن عست وا فاتهم 
بوضم هذه الأحادیث ۰ 

.+ ۲۰ البخاری ك اللباس ب ۱ والئسائی ك الزكاة ب 554 ٠‏ 

۳۱ ۱۵ البخاری ك النکاح ب ۱ » ومسلم ك النکاح ح ۱ » ورواه 

۱ آبو داود والترمذى واین ماجه والدارمى ٠‏ 

۲۳ ۱ النسائی ك عشرة النساء ب ۱ ؛ وأحمد: ج ۳ ص ۱۲۸ 4 
والحاكم فى المستدرك » وضعفه غير واحد منهم. أبو عمرو 
الموصلى ف « المغنى عن الحفظ » » واين القيم ف المثار المنيفه 

۳۲ ۱۹ اليخارى ك الأذران ب 0“ وكذا رواه مسلم ۰ 

بت ١١‏ ی 


القرابة » والرجل الذی اه ی هو نعيم بن عبد الله 
العدوی راجع صحیح مسلم بشرح النووی ج ۷ ص ۸۳ ۰ 





صفحة سطر 
ع ۳ 
4 ۱ 
۶ ۱:۰۳ 
۶ ۱۲ 
To:‏ ۱۷ 
Yo‏ ۲۳ 
۶ ۰ ۱۲ 
E‏ 

١ o 
۳ ۳ 
۱۷ VW 
A 1+0 


الحسدیث 
أبو داود ك الصدقات ب ۳۷ ۰ النسائی ك الزكاة ب النمی 
عن التصدق بکل السال » ورواه الحاکم + 
یلا اح 6 اعد چ سل ا م ائ د 
الضدری ۰ 
البخارى ك الوصايا ب ۲ و ك النفقات ب ۱ ومسلم ك 
الوصية ح ٠‏ » أبو داود ك القرائض ب ٣ء‏ 
البخارى ك الزكاة ب ۱۰ » مسلم ك الزكاة ح 14 + 
رواه آبو داود والنسائى وصححه الحاكم » انظر فقه السئة 


ج ۱ص ۳۵۵ ۰ 
مسلم ك الركاة ب الابتداء مالغفقسه على التفس ثم الكهل 
ثم الثرایة ۰ 


البخارى ك الزكاة ب الاسرار بالصدقة » مسلم ك الزكاة 
واللفظ للبخاری ۰ 

حديث ( جاعنى ملك فقال أنت كيم ٠٠٠‏ ) لم أقف عليه 
فيما بين بدى من مصادر ٠‏ 

ابن ماجه ك الزهد ب ١0‏ ؛ مالك فى الموطا ك حسن الخلق 
ح و بزيادة ان فى أوله ٠‏ 

الطبرانى ف المعجم الكبير عن سهل بن سعد. انظره برقم 
۶4 ج ٩‏ ص ۱٤۸4‏ ۰ 

رواه أحمد عن عبد الله بن الشخير والنسائى والترمذى » 
وقال صحيح حسن ٠‏ 

البخارى ك اللباس ب 4ه ؛ مسلم ك اللباس ح ۱۰۷ ۰ 





صنحة سطر الحسدیث 





۱ البخاری ك اللباس ب ٩۰‏ ؛ مسلم ك اللباس ح ۱۰۸ ء 
۷۲ البخاری لك اللیاس ب ٩۲‏ »مسلم ك اللباس ح * 

۳ ۱۷ انظر الفوائد الجموعة للشوکانی ك النکاح ح ۵۵ » وجمع 
الجوامع السيوطى ح « ۱۱۷۱۸ » وقال رواه ابن عساکر 
عن أبى ضجرة 4 وف مجمع الزو اشد ج 1 ص ۲0 كال 
الهیشی رواه الطبرانى وفييه حطرح بن يزيد وهو مجمع 
علی ضعفه ٠‏ ۱ 

۳ ۲۱۷ الحاكم فى المستدرك ج 4 ص ۲۲۷ ۰ والپیهفی فى السنن 
لکبری ج ٩‏ ۵ الاضاحی » والسیوطی فی الجامع الصغير 
برقم 455 » قال البخاری غیه نظر » قال الهيثمى فيه 
محمد بن شمول وهو ضعيف ٠‏ وعلى الرغم من تعدد 
الروایات فلم ترد كلمة « أبرقوا » ٠‏ 

۰ ۱۰ آبو داود ك اللباس ب ۱ » الترمذی وقال حسن صحيح ٠‏ 

۳۶ ۲۱ أحمد عن ام سامة رضى الله عنها المسند ج ١‏ ص ۲ ۹ 

1 4 ورد بمعناه فى البخاری ومسلم وأبی داود والنساتی ولم 
أقف على اللفظ مثيتا ٠‏ 

1١: ۷‏ ابن ماجه ك,الاقامة ح ١7‏ » وحديث الحزن لم نقف عليه ٠‏ 

1 آحمد 3 1 ص Ao‏ 4“ وأبو داود والنساتئی انظر صحيح 
الجامع الصغیر للالبانی ج ۳ ص ۶ ۰ 
ه البخاری ك التوجید ب ۳۲ » مسلم ك صلاة المسافرين 
4 ¢ آبو داود ك الوتر ب ۲۰۶ 4 وأحمد والدارمى كلهم 
: بلفظ وما اذن الله لشىء اذنه النبى يتغنى بالقرآن ٠‏ 


۲۰۹ 


۳۲ 


51١ 


1۲ 


1۲ 


۳۱۳ 


۳۳ 


۱ 


Yo 


15 


۳۰ 


١١ 


اليخارىق ك التوحيد ب 14 » وأحمد ج ۱ ص ۱۷۲ 4 
والدارمى ك الصلاة ج ۱۷۱ 5 

الترمذى ك التفسیر سورة ۰۲ این ماجه ك الدعاء ح ۱ » 
آحمد ج 4 ص ۲۳۰۷ ۰ 

الحاكم فى المستدرك ك الدعاء » ج ۱ص ۵۲۰ ۰ 

الترمذی ك الدعوات ب: ه.ه عن شهر بن حوشب » وأحمد 
ج ۲ ص ۱۷۳ ۰ 

ابن ماجه ك الدعاء 4 ۰۵۰ والترمذى ك الدعوات ب ۹۵ ۰ 
مسلم ك صلاة المسافرين a‏ ۱ .۰ الترمذی ك الدعوات 
ب ۷۳ وأو داود ك الأضاحى ب ج » وأحمد ف مسند على 
ابن أبى طالب کرم اله وجهه ٠‏ 

اليخارى ك الذان ب oY‏ » مسلم ك الصلاة 6 ۲۰6۵ 4 آبو 
داود ك الصلاة ب 2" ٠‏ 

أحمد فى مسنده ج ؟ ص 1١١‏ » والحاكم ج ١‏ ص 5؟ه ٠‏ 
الضیاء الندسی فى المختارة » انظر الاحباء بتخریج الزين 
العرراقی ج 4 ص ۳۸۳ ۰ 

رواه أحمد عن عبد الله دن سعود اسخد 3 ۱ ص ۳۹۱ 
والطبرانی وآپو یعلی ۰ 

اخرجه آبو نعیم ف کتابه حلية الأولیاء ورواه أبن السنی » 
انظر الاذکار للنووی ص ۱۱۰ ۰ 











سام ما مسلم ك الذكر والدعاء ج ۹ ۰ انظر شرح النووی اسلم 
ج ۱۷ ص *؟ ۰ 

31 رواه اين النجار فى تاریخه » انظر الدعوات المأثورات ص‎ "١ TIF 

4 ۷ الحاكم فى المستدرك ك الدعاء ج ١‏ ص .امه ٠‏ 

١١ ۸‏ مسلم ك الذکر والدعاء ح ۷۳ ۰ آبو داود ك الوتر ب ۲۲ » 
الثرمذی ك الاستعاذة ب ۲ ۰ 

۵ ۱۷ لم أقف عليه وورد بمعناه فى السئن » انظر جمع الجوامع 
للسپوطی ج ۲ من الأثر ۹/۰۰ الى ۰ ٠‏ 

:1ع "١‏ رواه آبن ماجه ك الفتن ح ۱۲ ۰ 

اعم 10 البخارى ك الأنبياء ب ١‏ » أحمد ج ه ص ۳ ۰ 

۳۱ ان 0 


۳۷4۸ 


مراجع اللحق 
س م نے 
١‏ الأهب المفرد : الامام البخارى ( مصر - مكتبة الآداب بالجمابيز 
۰ ه/ ۱۹۷۹) ۰ 
؟ س البدااية والنهاية : الحافظ بن کثیر ( مصر م دار الفكر العربى ‏ 
(pA. at:‏ ۱ 
۲ س جمع الجوامع : الامام جلال الدين السيوطى ( مصر س مجمع 
البحوث الاسلامية دوری من ۱۹۷۱ الی ۱۹۸۵ ) ۰ 
) س سلسلة الاحب‌ادیث الصحيحة : الشیخ ناصر الدین الالبسانی 
( الاردن - المكتب الاسلامى ل 1985 م) . 
١ ٠‏ س سملسلة الأحاديث الضعيفة والموضوعة ۰ ناصر الدين الالبسائى 
( الاردن - المكتب الاسلامى س ۱۹۸١‏ م) . 
الاعتدال تحقیق محمد احمد الدهمان ۱۳٩‏ ه) . ۱ 
۷ ب سنن الترمذی : الامام الترمذی ( لبنان بیروت - دار صادر 
۰ ه / ۱۹۸۰) ۰ 
۸ - سنن اللسائی : الامام النسائى ( مصر -- الحلیی - ۱۹۷۱ م / 
۱ هاا . 
٩‏ س ستن ابن ماجه : الامام احمد بن ماجه : ( لبنان سبيروت - دار 
احیاء الکتب العربية لس 9م15 ) . 
٠‏ ما سئن آیی داود ؛ الامام أبى داود ( مصر س مطبعة الاستثاية ‏ 
۲ هب 1598 م). 
۲۱ - صحیح البخاری : الامام البخاری ( لبنان - بیروت - دار احیاء 
التراث س مصورة عن طبعة ۱۳۱۳ ه) . 
۲ - صحیح مسلم بشرح النووی : الامام النووی ( مصر - دار 
التراث العربی س ۱۹۸۰ م ), , ۱ 
۳ الطبقات الكبرى + الامام محمد بن سعد ( لبئان ‏ پیروت س دار 
العرفة ‏ مصورة عن طبعة ليدن ۱۳۴۸ ه) . 


۳۷۹ 





امس 


5 ب الطب النبوى : الامام ابن قيم الجوزية ( مصر - مكتبة المتنبى س 
۲۳ م ).۰ 

۵ - الفوائد المجموعة ١:‏ الامام الشوكائى ( مصر س مكتبة السنة 
الحسدية ۱۳۷۱ ه / ۱۹۵۹ م ) ۰ 

5 - الکشف الحثیث عمن رمی بوضع الحدیث : برهان الدین الحلبی 

۷ ب اللالىء المصنوعة 0 الامام السيوطى ) لبئان سہ یروت س دار 
اقرا ۱۳۹۰١‏ ھ س ملاذا م)٠‏ 

4 مختصر القاصد الحسنة فى بيان کثیر من الاحادیث الشتهرة 
على الالسنة ‏ الشيخ محمد بن عبد الباتی الزرتانی ( السعودية - الریاض 
مکتب التربية العربی ۱۰۲ ه - ۱۹۸۲ م ) ۰ 

- الستدرك : الحانظ الحاکم الثیسابوری ( السعودية  الریاض‎ -. ٩ 
, ه)‎ ۳ 

۸ هم ۱۹۷۸ م ) ۰ 
العرفة سد , ث) ۰ 

۲ -- الجم الکبیر : الما الطیرانی ۸ اعراق - الوصل -- وزارة 
العلمية س ۱:۲ هت ۱۹۸۲م) ۰ 
لیدن -- ابریل ۱۹۳۱ م ) ۰ 

۵ - مفتاح کنوز السنة : ونسنك تعریب محمد نواد عبد الباتی 
( باکستان ‏ لاهور س اثبارة ترجمان السنة - ۱۳۹۷ ه - ۱۹۷۷ م ) ۰ 

۷ - النار الثیف ف الصحیح والضمیف, ابن تیم الجوزية ( مصر - 
مکتبة دار السلم - ۱۹۸۲ م ) ۰ 


۳۸۰ 
فهرست تفصیلی 

تلخیص ملامح الوسطیه م هذه اللامح نراها مطبقة ف الثخلاق 
والاسلام والنواحی الشعورية والغنية و الادسة والمنهجية سس القديم 
يحتل مساحة كبيرة فى التطبيق . لأن العرب كانوا يعيشون وفق مذهب 
شامل - الجديد يحتل مساحة ضثيلة ‏ لأنهم افتقدوا النظرة الخاصه ‏ 
النهج الوصفی هو الذى شكل ذلك الأمل فى الرجل المنتظر ٠.‏ 


الفصل الأول : الاسلام : ۳-۹ 
ملك نصفه من ثلج ونصفه هن نار الاسلام يجمع بين اليهودية 
والنصرانية ‏ ثم ينفخ الحركة ف مقام جديد . العلاقة بين الله 
والانسان تقوم على الحركة ‏ المسلم يجمع بين الخوف والرجاء فى 
حالة واحدة س الوسطية فى العقيدة ‏ وفى أفعال العياد ‏ وى 
المعاملات ‏ وف الأمور العملية ‏ وى الصدقة . وف أسماء الله 
الحسنى ‏ وف أصول التشريع ‏ وف لمثلة آخری ٠‏ 
الفصل الثانى : الأخلاق : 9" 6۷ 
العدالة هى الصفة الرئيسية ‏ كتب التفسير تهدينا الى ذلك - 
وكتب اللغة أيضا ‏ دراز يجعل الحياء هو الصفة الأولى ‏ ولكن تفسيره 
للحياء يعود به الى الوسطية ‏ ومعنى العدالة يعود أيضا الى الوسطية ‏ 
الاسلام يقسدم منهجا متكاملا. وشاملا ‏ ويسمح بقيام أخلاق 
اسلامية . تراعى الشعرة الدقيقة أو الصراط المستقيم وهی أخلاق 
انسائية بمفهوم الانسان فى الحضارة العربية ب وهو مفهوم وسط 
بين الملاك والشيطان ‏ آخلاق السلف ترجع الى الوسطية والعدالة ‏ 
أمثلة تطبيقية على الأخلاق الاسلامية ‏ فى الالزام ‏ وف الجزاء - 
وف ألنية والدوافم - دراز پری آن النظرة الاخلاقية فی القرآن تراعی 


۳۸۱ 


الوسط - ولکنه ف بعض الفصول پخرج على الوسطية لکی یفترب من 
العتزله مرة ومن بعض التصوفه مرة اخری -- وهو یحاول آن یقترب 
بالاخلاق القرانيه من فخرة حانت عن الواجب لذاته ل فیسمیها العدالة 
النبيله . ويدعو الى الغاء الصراع - فتكون النتيجة أخلاقا ساكنة ‏ 
حفا الاسلام يطمح الى الئل الاعلى ولكن من خلال الواقع ‏ ولا؛ يلغى 
الصیاع - ویفضل البشر علی ابلانكة -- ويقف من الغرائز موقفا 
معتدلا . كموقفه من غريزة الجنس ‏ الغاء الصراع يؤدى عند 
الفلاسفة الى مرحلة السكون ‏ ومن هنا يفضلون اللاثحه على البشر ‏ 
والغاء الصراع عند غلاة المتصوفة يؤدى الى اطراح المسثولية ‏ أما 
الوسطية فهى تخضيف عنصر الصراع والحركة , وهذا يؤدى الى 
له سراف و اه وین اکن نی زرد 
الحركة . والسكينة تعنى تهذيب الحركة دون الغائها . مفهوم الفتر 
فى الاسلام ‏ السكينة تثمر الأنفس المطمثنة ‏ وهى مرحلة وسطى بين 
السكون والانزعاج -- آخلاق تقوم على الفلسفة ‏ وآخلاق تقوم على 
الدين . أخلاق الفلسفة علم وقواعد ‏ وتفتقد الحماسة ‏ أخلاق 
الدین عمل وایمان المدن الفاضلة عند الفلاسفة مدن هندسیة تقوم على 
الظهر الخارجی - والدن الفاضلة ف الدين سلوك وموقف ‏ عصر 
الرسول وابی بکر وعمر حقق الدينة الفاضلة عملیا - تحطمت الانظومة 
فى العصر الحدیث - وضاعت الشعرة الرقيقة - وتحطم البطل بصورة 
سيكسبيرية ٠‏ 


الفصل الثالث : الجمال : ۹ د ۹٩‏ 

(۱) الفلاسفة الاسلامیون پنعزلون عن النصوص - واللذة عندهم 
می ادراك اللائم -- وتتصف بالثبات - ابن زکریا الرازی پرکز على 
الحركة فى اللذة _ معظم الفلاسفة يرفضون رأيه - الفلاسفه پنضلون 
اللذات العقلية -- الاتصال والسعادة والصوفية تكون عندهم عن طريق 
العتل - (۲) التکلمون ذوو منهج فلسفی ولکن بنظرة ضيقة ‏ الحسن 


TAY 


والقبح عندهم هو بديل للحلال والحرام - وهو آقرب الى مبحثى 
الحق والخير منه الى ميحث الجمال ‏ محمد عبده حاول كسر جمود 
المتكلمين . ولكنه وقع فى غربة الفلاسفة ‏ (”) المتصوفة لا يقفون 
عند اللذة العقلية ‏ بل يتجاوزونها الى البهجة التامة . موضوعاتهم 
من قبل الوجدانيات ‏ ويقللون من سآن المخيلة بالمعنى الفلسفى الذى 
ببحث عن الشبيه فى خزانة الصور ‏ ولكنهم يرفعون من شأنها بمعنی 
الالهام والحدس - ویه‌تمون بالرژیا والاحلام والاتصال -- الغزالی 
يقدم وصفا کاملا للعملية الشعورية - ویقف موقفا وسطا فیما یسمیه 
علم الکاشفة - حدیثه عن الفوم والوجدد والحركة -بری آن الغناء 
أشد تهيجا للوجد م زالقرآن ‏ ويشير ف ذلك الى عنصر الحرية 
والتجديد والاثارة ‏ يحاول أن بقترب من طبيعة الوجد ل اأمشكلة 
صعبة ولکنه یحوم حولها - ویکتشف عنصر الشوق - امثلة علی الشوق 
النامنن -- قوة الشوق نحو المجهول ‏ غلاة التصوفة یلنون القاییس 
اليشرية - الشطحات غامضة - ولا تصدر عن وعی لدبی فلا تقارن 
بأى نوع من الكتابة المعاصرة , وتصدر عن أساس مرفوض من الأنمة ‏ 
() الأدباء والبلاغيون ‏ البيان العربى نشأ فى حجر القرآن ‏ وكان 
النقد دون العبارة يفسرها ‏ البلاغة تقنين لمأ هو حاصل ‏ وظيفة علم 
الجمال تعليمية . وتهتم بالخيال الجزئى ‏ نحو جمالية عربية . نهضة 
الدراسات الجمالية ‏ وعرض آراء فلاسفة الفن الغربيين . محاولة 
تطبيق هذه الآراء على الفن العربى ‏ طرح بعض التصورات لتأسيس 
عم جمال عربی - العربی لا یقف دون الطبیعه - ولا یفنی فیها - 
ولا پسعی للسيطرة علیها -- السلم لا بؤله الطبيعة ‏ ولا یمن بأن 
نسبها ثابتة سرمدية ‏ فن الارابيسك هو فن ما وراء الواقم - واللون 
الذهبی خارق للطبيعة -- الفن التجریدی العاصر واقعی وله آهداف 
اجتماعية - النزالی یدرك الحركة - مذهب الرازی ف اللذة والألم 
بتمیز بالحرکة - ولکن حرکته لا تخرج عن النطاق الفلسفی -- وتعکس 
مزاجه السودالوی - آما حركة الوسطية فهی تتمیز بالجانب الروحانی 


PAY 


الرطب - وبطابع السكينة ‏ عنصر الوضوح نلتقى به فى معظم فصول 
الكتاب ٠‏ 


الفصل الرابع : الفن : 1۰1 104 

نزعة تقف دون الطبيعة م وتفرغ ایداعها فى النحت ‏ وغير ذلك 
من فنون تور حاستی اللعس والبصر -- للیصر پحدد الرگی ف هساحة 
مفتطصة مما حولها - والنزعة الاخری تجريدية لا ترتبط بالچسم 
الادی - الاسلام امنداد لتلك النزعة - النصوص الدينية تحارب 
التصوير لما فيه من تقليد ومحاكاة ‏ ولأئه انحراف عن دين ابراهيم 57 
الحقيقة فى الفاتيكان تتخذ صورة المحسوس ‏ والكعبة تتنكر لكل ما هو 
مادى ‏ المسييحية فى الغرب تميل الى التجسيد ‏ وف الشرق تميل الى 
التجرید . النزعة التجريدية تهتم بالحاسة السمعية . الأرابيسك 
يسلب الجسم مادته ‏ ولا يجعل العين ترتبط بمحدود . ولا يثسير 
حاسة اللمس ‏ روح الخط فى الاندفاع نحصو السماء ‏ الفنون 
الاسلامية وقلق البحث عن الطلق -- صفة الوضوح -- اهتمام العربى 
باللونین الابیض والاسود -- الادم والاعصم والاحجسل .والاشهب 
والابلق والابقم والابرق - صور من ذلك ف الشعر - الابيض رمز 
النور -- والاسود رمز الظلام - الفنانون الاجانب یعکسون صسفة 
الوضوح ف لوحاتهم عن الشرق - النخضبله صورة مجسدة للجمال 
الشرقی - لوحات آدبیه تصور النخله - النخلة توحی بفنون کثيرة - 
الفن العربی لا بتنکر للحياة - القدماء بتخیلون وراء الخطوط عال]ا 
بهيجا . ماتيس يتأثر بهذا فى لوحاته التی تستوحی الشرق -- مناقشة 
من بری آن هذا الفن بصدر عن فلسفة وحدة الوجود ‏ واثبات أنه 
بقوم على فلسفه الوسطیة - ماتبس يقف عند جائب التزيين والجانب 
الحسى - ولا یتنبه لا ف الفن العربی من قلق النحث عن الطلق - 
وكلى فى لوحاته التی استلیمت الخط العربی آشبه بالفنون الشعبية - 
وتخلو من الحدس الکونی . الفنون التمثيلية غير مزدهرة ‏ الششعبذة ‏ 


TA 


الزفن - الکرج . الفنون التشكيلية تتصادم مع النزعة السامية ‏ 
هيئات الأصنام - الموسيقى والترتيل ‏ حدة حاسة السمع ‏ صور 
من الشعر الجاهلى عن طريق الأذن - الموسيقى العربية تنحرف الى 
اللهو الفلاسفة الاسلاميون يتحدثون عن الموسيقى بعيدا عن الواقع ك 
وبرددون النظريات الاغريقية . سمات الموسيقى العربية الأصيله ‏ 
التلحين والايقاع - حسدیث الفلاسفة عن الهارمونیه -- الوسیفی 
العربية تمتع الأذن بالزخارف والواقف الغناثیه -- کونشیرتو القانون 
پرضی الذون العربی -- ویستخدم الامکانیات الهارمونية -. الوسیقية 
فى القرآن ‏ الدعوة الى ترتيله ‏ علم التجويد علم لصيل يميل الى 
التجريد - التنوع فى القراءة ‏ تحسین الصوت - الترتیل یشد. الى 
عالم السماء ‏ الخط والزخرفة . الخط يمثل مدرسة . وله جبهور 
ونقاد ‏ وأسس جمالية -- قراءات القدماء فى لوحات خطية -- پنظرون 
اليها كثىء جمیسل - ویعجبون بالنباین ب ین‌الابیض والاسود - 
الأرابيسك يميل الى تحوير الواقم - الحركة فى تلك اللوحات ‏ خط 
المعلمين وخط الموهوبين ‏ خطأً من اتهم الفن العربى بالموضوعية 
والجماعية ‏ القدماء يرون أن الحروف والجمل ترمز الى معان 
وآشکال - وهی حركة تتجه نحو المطلق . المعاصرون لا يستوحون 
هذا التراث ‏ واهتمامهم بالخط كان صبدى للمدارس الأوروبية ‏ 
التجريدية الأوروبية تتميز بالكآبة والالغاز والعبثية ‏ والتجريدية 
العربية تتميز بالتلقائية والانطلاق والبهجة - النکوینات التی آقامما 
الفنان العربی العاصر تخلو من تلك السمة وتستوحی التراث الأوروبى ٠‏ 


الفصل الخامس : الأدب : ۰ ۵ ۲۵۰ 


الأدياء السرب بتحمسون للوحدة العضوية ‏ مدارس أوروبية ' 
تتمرد على تلك الوحدة ‏ معنی الوحصدة العضوية سم تقوم على 
الاختلاط . والنظام والتناسق ‏ والبحث عن محور ‏ وتخضع للمنطق 


Ao. 


الأرسسطى ات وتستوحی النصوص الاغريقية - الترکیب الاجتماعی 
یختلف عن الترکیب الاغرینی الوحدة التركيسية نتجاور فبها الاسیاء 
دون آن تمتزج - استقلال البیت - الدعوة الی الاقتضاب والائتقال 
من شیء الی شی» -- ولکنیم یدعون الی الرابطة -- براعة الاستهلال -- 
حسن التخلص - حسن القطع - امثلة من واتم الشعر العربی - 
وحدة تقوم على اللحام بين الأجزاء المستقلة ‏ لشبه بسمط العقد - 
تطبيقها على الشعر الجاهلى وعلى القرآن الكريم وعلى منهج التأليف 
الأدبى ‏ القصيدة الجالهية تخضع لتصميم ‏ معلقة امریء القیس - 
معلقة لبيد ‏ بقبة المطقات , المطقات تعبير عن الداخل ‏ ولكن من 
خلال لوحات خارجية . النخلة تتحول فى الشعر الى مثال للجمال 
والكمال ‏ التشبيهات الجاهلية واضحة وصادقة . ثم انحرفت 
التشبيهات بعد ذلك الى شكلية فارغة ‏ القرآن نزل بطرائق العرب - 
التناسب بين الآيات ‏ وبين فاتحة السورة وخاتمتها ‏ وبين السورة 
والحروف المقطعة فى أولها ‏ وبين السورة واسمها ‏ وبين ترتيب 
الور التاسبة آهم عنصر من عناصر الوحدة “التركبية ج الست ن 
تسمية القرآن والسورة والفاصلة ‏ التر آن بهدی الى النور الطلقی -س 
ویجعل له معنی محددا -- ویشذب من حمية الجاهلية - ويضفى عليها 
السکینة - الق رآن یخاطب الحواس ويرتفع بها موسيقية الفواصل ‏ 
منهج التألیف الادبی پقوم علی الجمع - منهج الامتاع والقانسة - 
وظيفة الكتاب عند الجاحظ ‏ وهو منهج مقصود - ويعكس ميل العرب 
نحو التجديد ‏ وقد أدى وظيفته عند الادیاء - ثم انحرف ف المقامات 
الى شكلية ومهارة ‏ أدب الكدية والملاحن يمثل أدب الانحراف ‏ وهو 
نتيجة الاضطهاد والخوف والفصام - القامات تشكو من ضياع 
العدالة ‏ الشكل القصصى يعتمد على مفهوم الوحدة التركيبية ‏ صورة 
هذا الشكل فى السير الشعمية وف النوادر - أمثلة له -- یختلط فيه الشعر 
بالنثر وظيفة الشعر وظيفة فنية ‏ ويعتمد على الراوى - وظيفة الراوى 
(م ۲۵ -- الوسطية ) 


۳۸۹ 


كحلية فنية ‏ الأدعية المأثورة هى ادب الوسطية ‏ موقف الفرق الكارمية 
من الدعاء - التدعية تعشی الاحساس بالطاق - وتعبر عن التسوکل 
والسكينه ‏ وتعکس الوقف الوسطی - الادباء یهتمون بالادعية كنوع 
من الادب - بده الرسالة والخطبة پالدعاء ونماذج لذلك - الرايطه بين 
امندمة الدعاثية وبقية اجزاء الحتاب س ونلك الرابطه تخضع للوحده 
التركيبية -- سمات التدب العربی - الوحدة الترنهيية -- الحركة -- 
التعامل مع رعوس الآثسياء ب البحث عن المطلق م فعالية الانسان ب 
بعرف هدفه ‏ التوب الخارجى الأنيق ‏ الآبيات الموضحة س علم 
اليسديع الترصيع والتسهيم والجناس ورد العجز على الصدر 
والتصريع والمؤاخاة بين الألفاظ والسجع والازدواج ‏ مفهوم اللذة فى 
الوسطية العربية س تبدأ من الحواس وتتطلع للمطلق ‏ وثتميز بالقلق 
الصحى ‏ الأدب العربى المعاصر يتجه نصو الحضارة الأوروبية س 
اقتراح شكل عربى يقوم على الوحدة التركيبية ‏ معلقة لبيد فى صورة 
تليفزيونية - التعبير عن الشخصية العرييسة ف فاسفتها وتاریخها -- 
الاسلام جزء من تراث تلك الشخصية - قصة « ملكة الصباح وسلیمان 
أمير الجن » مثال لهذا الشكل القترح - تناقش حسائل فلسفية تمس 
تركيبة النفس العربية ‏ ولكنه مثال لا يكفى ‏ نجيب محفوظ مثال للشكل 
الأصيل ى ليالى. آلف اليثة - ویحمل اسقاطات معاصرة - پستلهم جو 
الکتب القديمة ٠‏ 


الفصل السادس : اللفة : ۱ سم ۲۰۵ 

قضية الأضداد تؤدى الى الوسطية ‏ وهی قضية لا تدل على 
فقر فى الألفاظ ‏ ولا عجز عن التحديد ‏ العلاقة بين المعنيين التضادین س 
الفرق بين الضدين بحرف أو حركة ‏ يشترك الضدان فى وزن واحد 
أو اشتقاق واحد ‏ العلاقة بين المعنى الحقيقى والمعنى المجبازى علاقة 
قربية ‏ التشبیه الفضل بقوم علی وجه شسبه قريب بين الطرفين , وهذا 
يفسر بفكرة الوسطية التى تراعى الجائبين ‏ العلاقة بين اللفظ والمعنى 


FAY 


علاقة متوازنة . الالفاظ تدل على معانيها ‏ اذا تقاربت المعانى تقاريت 
الألفاظ - الزيادة فى الألفاظ تؤدى الى الزيادة ف المعانى ‏ التحليل 
ادلی لفط يعكس المراحل التاريخية للوسعلية ‏ سلسلة من الألفاط 
متكاملة ‏ الأافاظ الاسلامية " تعنى الضبط ‏ وتعكس فصل التاريخ - 
أما الألفاخا الجاهلية فهى : 0 اط فى الانفعال ‏ وتعكس فصل 
الطبيعة - متلسلة الألفاظ پختلط فیما معنیان - معنی التنساسب 
والاعتدال -- ومصدره اغریقی - والثانی معنی الساواة والنظر - 
ومصدره اسلامى ‏ فكرة الجوهر ف اللغة العربية ‏ ومن هنا بفضلون 
الأسماء على الأفعال ‏ اللغة العربية لغة قيمة . وتصدر عن قوالب 
أساسية ‏ لى موازين ‏ وحدة اللغة - الاشتقاق الأصغر يقوم على 
هذه الوحدة - فالشتقات تعود الى أصل واحسد ‏ أما الاشتقاق الأكر 
فهو يقوم على العنی الواحد - وان تعددت الأصول اللعة العربية 
لغة اتصال لا اتفصال -- فکرة الشجر تحبول اللفة الی مجموعات 
عنقودية ‏ شجرة العين وفروعها ‏ الوزن فى مقابل الألفاظ یعنی 
الواحد فى مقابل المتعدد ‏ أمثلة من سيبويه تدل على أن العرب يبنون 
الاشیاء التقاربة علی وزن واحد - ما پدل علی الفضاله یأتی علی وزن 
الفعالة س وما يدل على الحركة على وزن الفعلات . والصوت على وزن 
فعيل ‏ والجبوع والعطش على فعلان ‏ الألوان على أفعل ‏ 

لخرى ‏ الوزن يبحمل أيضا خاصية الايقاع فى اللغة ‏ المستوى الجمالى 
فى اللغة العربية ‏ هی لغة ألفاظ بمعنى أنها لغة 5 تمتع الأذن - علم 
الانشاد ‏ ايقاع الفواصل فى القرآن الكريم بالتاعدة النحوية 
خلاهرة الحاذاة تضحی دالتواعد می أجل الایقاع اللنظی -- ظاهرة 
الاتباع والایقاع الوسیقی - عناية القصحی بدرجات الصوت الانسانی - 
الترخيم والد واللین والزيادة . ألف الندبة لها وظيفة جمالية ‏ أحرف 
المد والوظيفة الجمالية . الجمال والكلمة اللفردة . خلوها من تنافر 
الحروف ‏ رتب الفصاحة فى الكلمة المفردة ‏ أحسن الأبنية ف الكلمة 
الفردة - تقريب صوت من صوت - الامالة ‏ القلب ‏ الاشمام ‏ 


۳۸۸ 


الادغام - الاعراب وجمال العبارة - النحو لیس سلیقه . وظيفة 
الاعراب عند النحاة ‏ اللغة تفهم بسياق الكلام ودون حاجة الى 
الاعراب -. وظبغة الاعراب وظيفة جمالية س حركة الاعراب ف فواصل 
تؤدى الى الایقاع الموسيقى س التضحدة بالقواعد الاعرابية من أجل الحس 
الجمالى - الجر بالاضافة والحس الجوالى ‏ الدكتور ابراهيم أنيس 
يشير الى فكرة الانسجام ف الحركات الاعرابية س فكرة الانسجام, وراء 
التحريك عند التقاء الساكنين # مواضع ثلائة بذکرها سبیوبه ‏ فكرة 
الرنين ف التنوين - تئوين الترنم - فكرة التنويع فى الحركات الاعرابية ‏ 
البنية اللفظية تؤدى الى فكرة الوسطية ‏ والدلالة الى تاريخها ‏ 
والهس المجالی الی تشیغاتها - افتراش وجود ن ا 
نموذجية ‏ ولغة الحياة اليومية ‏ اللغة الأولى تحرص على الاعراب ‏ 
والثائية تترخص فيه ٠‏ 


الفصل السابع : المنهسيج : ۷ ب ۲۳۲ 

منهج المستشرقين يصدر عن سوء فهم - واضاف بعضهم سبوء 
النية ب منهج الوصف الخارجى لا يصلح للنفس الانسانية ویحتاج 
الی منهج یکمله - الفکرون العرب. بتآثرون بمناهج الستشرقین - 
طرح بعض التصورات -- الحقيقة لا تأنی من طریق, واحد -- ولا تیدا 
ببداية التفکیر الفلسفی عند الاغریق - الحقيقة فى الشرق لا تأتى عن 
طریق القلسفبة - بل عن طریق الطقوس والشعاثر والمبارسات س 
دراسبية الفكر العربى ف الشعر والحكم والأمثال والقرآن ومواقف 
الرسول والصعابة - القرن الاول العجری آثرب الى تصور الحقيقة -- 
ولیس هو بداية الطریق نحو فلسفة عربية - العامل الرگیسی فى التاريخ 
العربى يقوم على القوة الباطنة - التطور لا يتم بطريقة الية س بل د 
يكون الى الوراء ‏ استنفار الجهد البشرى ‏ مربط ثلاث التطور _ 
مرحلة قبل خلق الدنيا ‏ مرحلة الدنيا ‏ مرحلة الحياة الأخرى - 
الرحلة الأخيرة تتفلو من الصراع ‏ ويخلقها الانسان فى حياته الدنيا ‏ ' 


۳۸۹ 


وهی نتيجة عمسله - الاحساس بالشعرة الدقيقة - اختلاط النبوة 
بالذكاء ‏ أمثلة لاشعرة الدقدقة عند ادن فودی - موضوع السحر «ثل 
على دقة الشعرة ‏ كتب عربيةٌ تتحدث عنه ‏ الحضارة العرمية فتحت 
المجال آمام التوقعات الطاركة ‏ المعتزلة ينكرون امكانية وقوعه ‏ وأهل 
السنة يجوزون ذلك ويدعون الى تعلمه لأن العلم شريف لذاته ‏ وهذا 
پفتح الجال آمام منجزات العلم ‏ وتقبل ما يبدو غريب اف حينه _ 
ولكنهم لا يدعون الى ممارسته ‏ لأنه خداع وثموبه - ویعتبرون 
الساحر كافرا بيجب قثله السحر مثل علم النجوم والطب وغير ذلك 
لا يرفضها المسلم ولكن لا يعتمد عليها ‏ فالشعرة الدقيقة تفصل بين 
الامكانية والممارسة ‏ وعلى ذلك فالسحر لا يحسب على التراث العربى 
کما فعل شبنجلر وزکی نجیب محمود ٠‏ 


. 9 9 %* 


EY — ۵ : الخبائمة‎ 


قلق الفكر العربى س غربة العربى تختلف عن غربة الأوروبى ‏ 
الحل بيدأ من الی‌اقع -- مستقبل الوسطية من خلال العدالة والحركة - 
صفة العدالة هی مفهوم الوسطية - وتلقنی بظلالها علی کل فصول 
الكتاب ‏ صفة الحركة تعطى الوسطية خصوصية ونلتقى بها فى كل 
لفصول آیضا - هاتان الصفتان تمنحان الوسطية روح المعاصرة ‏ 
وتجعلانها تلثقى مع کل الحرکات الاجتماعية العساصرة - ولکنهما ف 
الوقت نفسه بمثلان صعوبة الطریق - فالتناقض الطبقی يحول دون 
العدالة ‏ وبعض رجال الدين يقفون ضد الحركة ‏ ملابسات بين 
الجاهلية القديمة والجاهلية المعاصرة ‏ أشياء لم بحققها هذا الكتاب ٠‏ 


%F‏ از ف 
الصادر و الدوریات وأللاحق والغهارس ۲ — ۲۸۸ 


الموضوع 
التمهيبد 
الفصل الأول : الاسلام 
الفصل الثانی : الأخلاق 
الفصل الثالث : الجمال 
الفصل الرابع : الفن 
الفصل الخامس : الأدب 2 ٠‏ 
الفصل السادس : اللغة 
الفصل السابع : اانهج 
الخاتمبة 
المراجع والدوريات 
الأشكال التوضيحية 
دلحق تخريج الأحاديث 
فهرست تفصيلى 
ادم 


الصفحة 
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